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الطبعة الأولى ‏ ۱۹۷۰ 
الطبعة الثائية ۱۹۷۳ 


السذمه‌الاوف 
مضع فنا نالف تیاور 


۱- الوضوع 
پشتمل هذا الکتاب على البحث في تاريخ الفلسفة العربية من أصولا اليونانية 
إلى أعلامها البارزين في الشرق والغرب . 


وقد رتبته على قسمين كبير ين : 
القسم الاول ؛ الاصول اليونانية للفلسفة العربية؛وفيه إشارة إلى : 


أ افلاطون : النفس » نظرية المعرفة . 
السياسة » الدولة العادلة , 


ب - آرسطو : الحركة » طبيعتها ؛ سببها »از ليتها , 
النفس » معرفتها الحسية والعقلية . 7 _ . 

ج نفل آثار افلاطون وآرسطو إل العربية . أهم كتبهما 

النقولة وأشهر نله . 5 5 ' 
القسم الثاني : اعلام الفلسفة العربية في المشرق والفرب » وهم : 

أ في المشرق 

. التفس » معرفتها الحسية والعقلية‎  يارافلا‎ - ١ 
» السياسة » المدينة الفاضلة ومضاداما‎ 


۷ 


۲ - ابن سينا الواجب » وجودهءو تمامه » ووحدته. 
- العام » قدمه . 
- اللفس » روحانیتها . 
۳ - العري - ( في لزومياته ) ۰ تشاؤمه > البواعث 
الخاصة والعامة . 
- موقفه من العفل » والدين » والعیر . 
4 - الفزالي - وأهم مشکلات الكلام ر المقل 
ولثقل » حرية الائسان » رعاية الله 
للأصلح ) مع مقارنة نظراته بنظرات 
المعترلة , 
تهافت الفلاسفة : قدم العام » روحائية 
النفس ء رأي الغزالي في السببية . 
آهم مقومات التصوف ر( الزهد » 
حب الله » الفناه في الله > الافام ) 
ورأي الفزالي في کل منها . 
- النقد من الضلال . 


ب . .في الفرب 


۱ اہن رشد فصل القال . 
- مهافت التهافت › قدم الا > روحاية 
النفس ۰ مبدأ السبيية . 


۸ 


۲ ابن خلدون ( في مقدمته ) . 
1 - التاريخ : مغالط الرخین,وحاجة الزرخ 
إلى علم العمران . 
ب - علم العمران . 
العمران البشري على الحملة . شانه . 
اثر الاقليم والتربة . 
- العمران البدوي » القبيلة وصفات البدو , 
- العمران الحضري » نشأة الدولة؛ ومنازع 
الملك فيهاءوعمرها . 
وجوه الاش > 
- موقل ابن خلدون من العقل و الفلسفة . 


ويكفي ان ينظر القارىء ي فهرس هذا الكتاب حتى یعلم اله استوعب جمیع 
موضوعات مادة الفلسفة العرببة من المناهج البنائية . 

وقد سميته تاربخ الفلسفة العربية؛وانا موقن باني لم حط فيه بجمیع جوانب هله 
الفلسفة ۰ لأن هناك إلى جانب هذه الوضوعات موضوعات آحری كثيرة لم أتناولها 
بالبحث » کاراء الفرق الاسلامية من الشيعة» والاسماعيلية؛ وعلم الكلام السبي » 
والفاسفة الطبيعية » وفلسفة التصوف» وحكمة الاشراق » كا أن هناك فلاسفة هلينيين» 
كالكندي »وان باجه» وابن طفيل » وغيرهم لم أوضح طر بقتهم ومنهاجهم توضيحا كافياً. 

على انيءوإن تقيدت في هذا الكتاب بالمنهج اللبناني/فإن المسائل الي استوفيت 
علاجها فيه يمكن ان تعد أضراء كاشفةءأر لافتات واضحة ترشد الطالب إلى معرفة 
اتجاهات الفلسفة العر بية ومقاصدها . 


وها هنا مسألة لا بد من الاشارة إليهاءوهي ان الفلسفة العربية في نظرنا هي 


٩ 


الفلسفة المكتوبة باللغة العربيةء وهي ذات آصول پوفانيق وبابليةء وفارسية ٠‏ وهندية . 
واسلامية . وسنبین في القدمة الثانية من هذا الکتاب ما هي حصائص هذه الفلسفته 
وما هي نسبتها إلى الفلسفة اليونائية »اما الآن فاننا نريد ان جيب عن السؤال التالي + 
وهو : هل نطلق على هذه الفلسفة امم الفلسفة العربية » ام اسم الفلسفة الاسلامية ؟ 
لقد زعم بعضهم انه ينبغي لنا أن نسمي هذه الفلسفة بالفلسفة الاسلامية؛لأن 
الاسلام لبس ديناً فقط » وانما هو دين وحضارة » « ولان هذه الفلسفة مع تعدد 
مصادرفا » وتباين المشتغلين بهاءقد تأثرتءولا شك بالحضارة الاسلامية ٠‏ فهي 
اسلامية في مشاكلها » والظروف الي مهدت ها » واسلامية أيضا في غایانها وأهدافهاء 
واسلامية أيضاً بما جمعه الاسلام في باقتها من شى الحضارات وغختلف التعاليم,(1) 
دع انك إذا سمیت هذه الفلسفة بالفلسفة العربيةءعلى أسساس عنصرير 
اضطررت إلى أن تخرح منها كثيرا من الرجال»کاین سينا والغزاليءفهما فارسيان » 
وكالفاراني فهو تركي . فما بالك اذ كان العلم الالحي في هله الفلسفة بحتل" المكان 
الأول بين سائر أقسامها » وهو العلم الذي ينظر ني الوجود المطلق » أو العلم الشريف 
الذي هو غاية العلوم ومنتهاها ‏ فاذا كان هذا العلم قد تأثر إلى حد بعيد بالدين 
الاسلامي ومبادثه ظاهراً وباطناً »كان لا مغر لنا من إن نسمي هذه الفلسفة و فلسفة 
إسلامية ۷ . 
ومع ذلك فنحن نوثر تسمية هله الفلسفة بالفلسفة العربية للاسپاب التالية : 
١‏ ان تسمیتها بالفلسفة الاسلامية يضطرك إلى أن تدخل فيها جميع ما كتبه 
الفلاسفة السلمون في لغائهم المختلفة كالفارسية والهندية والركية وغيرها , 
۲ - ليست هذه الفلسفة تمرة أفكار المسلمين و حدهم لأن هثالك ترا من النساطرة 
واليعاقبة واليهو د والصابئة آسهموا في تكوين هذه الفلسفة . 
۳ ان الاسلام الذي آثر في تكوين هله الفلسفة دين عري » وقرآله عري » 
ورسوله عربي » وروحه عربية . 


(۱) ابر اهیم مدکور ۶ في الفلسفة الاسلامية ) منهج و تطبیفه » دار المعارف يمسر » صن ۱۸ . 


۱۰ 


؛ - إن هذه الفلسفة مكتوبة بلغة عربية . 

لیس القصود بعروبة هذه الفلسفة ۳ مدبنة للجدس العرلي وحده » واا 
القصود بها انتما ها إلى الثقافة العربية » لقد كانت اللغة العربية لغة مفكري الاسلامه 
کا كانت اللاتينية لغة مفكري القرون, الوسطى . هل كان في وسم الفاراي أن 
يبر زفي الفلسفة لي کتب ما كتب باللغة التركية المنتشرة في زمائه» واذا كان الفلاسفة 
المسلمون من غير العرب فد انتجوا ما انتجوه من الآثار الخالدةفليس مرد ذلك إلى 
انتمائهم إلى هذا ابلنس او ذاك » وانما مرده إلى الثقافة العربية اللي تأثروا بها . 
وسواء أسميت هذه الفلسفة فلسفة عربية»أم فلسفة اسلامية » فان امراً واحداً لا 
ريب فيه» وهو ان هله الفلسفة كتبت باللغة العربية» ونشأت في الاسلام وترعرعت 
في جوه ؛ فهي إذن فلسفة عربية مطبوعة بطابع اسلامي أوء فلسفة اسلامية مكتوبة 
باللشة العر ببة . ولا مشاحة في الاسماء . 


۲ - الطر يقة 

!| كانت الفلسفة العربية مشتملة على آراء ونظريات بعيدة عن تفكيرنا 
الحديث » وكان تألفاظها ومعانيها وأساليبها غامضة اللحوانب عوبصة المرامءرأيت أن 
اسلك في عرضها وشرحها سبيل الاختصار والتلخيص والتبسیط»لیسهل على الطالب 
فهم أغراضها ومقاصدها . فكم طالب أعرض عن دراسة هذه الفلسفة لغموض 
مصطلحان! وتعقد معانيها . وكم استاذ عجز عن تحبیب دراستها إلى تفوس طلابه 
لعجزه عن وضع مسائلها على طرف الثمام . ونتيجة ذلك واضحة جداًء وهي أن 
معظم الطلاب يستظهرون مسائل هذه الفلسفة دون فهم مقاصدها واغراضها » 
فيزدادون بذلك ميلا إلى الثقافة اللفظية التي لا تشحذ الذهن ۰ ولا تولد القدرة 
على الابتكار والابداع. ولو عرضت عليهم مسائل هذه الفلسفة بلغة سهلة بسيطة ۽ 
واسلوب واضح جلي» لما وجدوا بين أغراضها واغراض الفلسفة الغربية كبير اختلاف» 
لا نمی بمشكلة الوجود » والوحدة » والكثرة » وتعالج الصلة بين الله ومخلوقاند 
وتتکلم على الزمان ؛ وا مكان » والحركة » والسكون والادة » والحياة ؛ راللشس » 
والعفل » وتفصل القول ني الفضيلة والسعادة » وتحاول التوفيق بين الوحي والعقل » 
بين العقيدة والحكمة ؛ بين الدين والفلسفة » ورا كانت نظرعبا إلى الوجود ومشكلاته 
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اعم واشمل من نظرة الفلسفة الحديثة . بل رما كان تأثيرها في الثقافة الأوربية 
اشد من تأثير الفلسفة الاوربية في الثقافة العربية الحديثة . فاذا استطعنا ان نکشف 
عن بعض وجوه التشابه بين مسائل الفلسفة العربية ومسائل الفلسفة الغربية أي العصور 
الوسطى؛ والعصور الحديثة» امکننا ان نبین ان بين الفكر العرني والفكر 
الارري قرابة » وان كانت هذه القرابة لا تمتم الاحتلاف والتباين . ۱ 


ولا یفوتنا ان نشير هنا بوجه حاص إلى أن طریفتنا في التوضیح والتبسيط والفارنة 
لا ل على الوجه الاكل الا بالرجوع إلى النصوص لتحليلها ونقدها » فان قراءة 
النصوص أعظم فائدة ني تنمية الفكر الفلسفي من قراءة الشروح والحواشي ٠‏ لذلك 
أتبعنا کل فصل من فصول هذا الكتاب بنصوص ممتارة تبر زآراء الفیلسوف؛ وتكشف 
عن اسلوب تفكيره . وانا لثرجو ان يجيء يوم تشر فيه مخطوطات الفلسفة العربية 
نشرا علمياآ كاملا" » وتدرس فيه آثار الفارانيءوابن سينا » والغزاليءوابن رشده 
وان خلدون دراسة محليلية دقیقة» كنا درست مولفات توما الا كوييي وديكارت 
ولينبز وغیرهمء لا لعرفة دفائقها الختلفة فحسب»بل لمعرفة الحل الذي تشغله 
في تطور الفكر المالي . 


۳ - الغر ض الذي من اجله وضع هذا الكتاب 

الغرض الذي من أجله وضع هذا الكتاب تفریب مسائل الفلسفة العربية إلى أفهام 
الطلاب. واطلاعهم على الصلة الوثيقة الي تربط منازعنا الفكرية الحاضرة بمنازعنا 
الفكرية الماضصية 

فليست غاية هذا الكتاب الزام الطالب بحفظ النظريات والأقاويل » وانما غايته 
تعويد الطالب النظر في المسائل بعين الانتقاد؛ لا بروح الانقياد؛ وابعاده عن الثقافة 
اللفظية والتقليد والاتباع . فالطالب الذي يدرس الفلسفة العربية ولا يفهم رموزها 
ومصطلحاتباء ولا يدرك مغزاها وغرضهاءلا ينتفع بما يبدو له من معائيها. وکل من 
حفظ الأقاويل» ول يتعود نقد الشبه الفلسفية والرد عليها یعجز عن تحصیل الثقافة 
الحفيقية » وير طريقة لتحصيل هله الثقافة قيام الطالب بتلخيص مباحث هذا الكتاب 


۲ 


بنفسه فلا یقتصر على قراءة الفصولءوتكرار ما فیها كالببغاء » فهي اوسم من أن 
حیط بها ال اکرة ٠‏ بل يعمل على نقد مسائلها ونحليل افکارها ۰ وسبيل ذلك 
انشاء الوضوعات الفلسفية على النحو المبين في آخر كل فصل . فنحن لم نجمع هذا 
الكتاب ليحفظ » بل لبکون وسيلة من وسائل الراجعة . وآلة من آلات العمل . 
وكل طالب يمرن نفسه على الحفظ دون القهم » وعلى التقليد دون النقد والناقشته 
يميت في نفسه حرية الفكر . 


وغاية ما نرجوه ان يجد الطلاب في قراءة هذا الكتاب ما يحملهم على التأمل 
ويعودهم النظر » ويولد فيهم محبة الفلسفة العربية . فليس الغرض من دراسة هذه 
الفاسفة النجاح في الامتحان » واغا الغرض منها شحذ الذهن » وتثقيف العقل؛ حي 
تحصل لاطالب ملكة الحودة والصواب في تحدید المسائل» وكيفية طرحها على بساط 
البحث » وتنسيق عناصر هاء واستعمال البراهين الصحيحة في إثبامها . 


۱۳ 


المقدمةالثانية 
الفْلسَف امرس وَالمْلسفالوبائية 


لاشك ان للفلسفة العربية مصادر كثيرة» منها ما هو يوثاني؛ ومنها ما هو فارسي 
أو هدي أو سرياني . ولكن أهم هذه المصادر في نظرنا مصدران : الصدر البوناني 
والصدر الاسلامي , وسنبين في الفصل الثالث من هذا الکتاب كيف ثم نقل فلسفة 
أفلاطون وارسطو إلى اللغة العربية» وما هي اهم كتبهما المثقولة » ومن هم أشهر 


١‏ - العفل العربي قبل الاسلام 
لم يكن للعرب قبل اتصالهم بالحضارة اليونانية فلسفة معينة » حى ان كلمة 
فلسفة » وهي تدل على علم الأشياء بمبادئها وعللها الأولى؛: ليست كلمة عربية»وانما هي 
من الدخيل » واصلها في اليونانية ( فيلو صوفيا ) اي حبة الحكمة . واذا کان معظم 
المؤرخين العرب يسمون العلوم الفلسفية بالعلوم الدخيلة»فمرد ذلك إلى أن هذه العلوم 
لم تزدهر في الاسلام الا بعد ترجمة كتب اليونان , 


على اننا اذ امعنا النظر في تاريخ الفكر العربي قبل الاسلام تبين لنا ان ذا الفكر 
مظاهر مختلفة من النشاط , وسبب ذلك أن عرب ابلاهلية كانوا على اتصال وثيق 
مختلف حضارات العالم ؛ وان ابلزيرة العربية كانت قبل الاسلام مسرحاً لکثیر 
من التيارات الفكرية والعقائد الدينية : وانه كان لأهل هذه ابلزيرة معارف فلكية 
وطبيعية وطبية واساطیر شعبية وحکم وامثال واشعار تدل على میلهم إلى تعلیل الأشباء 
پالاسباب الادية تارة والاسباب الروحية أحرى . واذا كان بعض عرب ابلاهلية 
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وهم اهل فطرة سلیمة؛ يؤمنون باله واحد» فان پعضهم الاخحر کانوا طبيعيين أو جبريين 
ینکرون بقاء النفس بعد الوت » ويجحدون الاخرة » وینکرون القيامة واطساب 
وابحنة والنار . ولکن هذه الآراء والتقدات البنية على الفطرةءآو الستمدة من 
التجارب اليومية» لا تدل على تفلسف حقيقي . حى لقد قال صاعد الاندلسي 
في كتاب طبقات الامم ان علوم العرب كانت علوم لسالهاء أو احكام لغتهاء ونظم 
الشعر» وتأليف اللخطب. قال : كان العرس أهل علم الأحبار ومعدن معرفة السير 
والامصار + ثم كانت هم معرفة بأوقات مطالع النجوم ومغارببا » وعلم بأنواء 
الكواكب وأمطارها على حسب ما أدركوه برط العناية وطول التجربة لاحتاجهم 
الى معرفة ذلك في سبيل المعيشة » لا على طريق تعلّم الحقائق » ولا على سبيل 
التدرب على العلوم . اما علم الفلسفة فلم يمنحهم الله عز وجل شيا منه » ولا هيأ 
طباعهم للعناية بهء ولا أعلم احداً من صميم العرب شهر به الا ابا يوسف يعقوب 
ابن اسحق الكندي وابا محمد الحسن الحمدالي ر التهى ) . 

ومن قبيل ذلك قول ابلاحظ : «کان العرب في بداية أمرهم أمّبين لا یکتبون» 
ومطبوعين لا يتكلفون . وكان الكلام ابید عندهم أظهر وأكثر ؛ وهم عليه 
أقدر وأقهر؛ » وقوله : « كل شيء للعرب فائما هو بديية وارتجال ٠‏ وكأنه لام ؛ 
وليست هناك معاناة ولا مكابدة » ولا إجالة فكرة ولااستعانة ‏ . ومن قبيل ذلك 
ایض قول الشهرستاني في كتاب الملل والتحل : « من الناس من تسم أهل العالم 
بمسب الأمم» فقال كبار الامم اربعة: العرب والعجم والروم وافند ۰ فالعرب 
والهند يتقاربان على مذهب واحدء وأكر ميلهم إلى تقرير حواص الأشياءء وا لحكم 
باحكام الماهيات والحقالقء واستعمال الأمور الروحانية » والروم والعجم يتقاربان 
على مذهب واحد : وأکتر ميلهم إلى تقرير طبائع الاشياء والحكم باحكام الكيفيات 
والکمیات واستعمال الامور ابلسمانة » . 

ومهما يكن من امر فان هذه الاقوال على ما فيها من قسرع في التعميم وضعف 
في التدقيق والتحقيق تعبر عن حقيقة ناريخية لا ريب فيهاء وهي ان العرب ۸ يشتغلوا 
في جاهليتهم بعلوم الفلسقة رغم ازدهارها في بلاد اليوئان . لقد كان لديبم كا 
قلنا معارف فلكية وطبيعية متصلة ععارف الكلدانيين والصابئة» ومعارف طبية تجرييية 
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مصحوبة بالرق والعزائم والتمائم»ء واساطير, زاخرة بأخبار اجن والسعالی والغيلان 
والشباطین ۰ وأمثال وحکم تدل على منازعهم العقلية » وشعر في الزهد تغلب عليه 
العناصر اللحلقية والروحية » ولکن ذلك كله لا يؤلف مذاهب فلسفية كاملة » 
لان التفكير الفلسفي لم يبدأ عندهم الا بعد ظهور الاسلامء وم بوطد ارکانه الا 
بعد ترجمة كتب الپونان . 


۲ - العقل العرلي بعد الاسلام 

فلما ظهر الاسلام الذي وحّد شمل العرب ؛ وألف بين قاريم؛ وکن لهم في 
الأرض » ونتلهم من الحياة القبلية إلى الحياة القومية والانسانيةأدى ظهوره إلى بعث 
فكري جديد تجلّى في علوم التفسير » والحديث» والفقهء واصول الفقه» وفي شاط 
المذاهب الفقهية»والفرق الاسلامية» الي آخذت تستخدم القیاس والنظر الفلي في 
تفسير الأحكام الشرعية . : ففي الاسلام دعوة إلى ترقية شأن الانسان مادياً ومعنوياً » 
وفيه حض على تحرير النفس والعقل؛ وامر بالمعروفى وبي عن المذكرء واعان 
بالمساواة والشورى والتعاون والمسؤولية . والدليل على ذلك ان القرآن الكريم حث 
على النظر العقلي بقوله « الدين يذكرون الله فياما وفعوداً وعلى جنوبهم ويتفكرون 
في خلق السماوات والارض ربا ما خلقت هذا باطلا" » وقوله: « واعتبروا با 
اولي الابصار » وقوله : « هل يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون ۰ انما یتذ کر 
اولو الالباب ٠‏ وقوله : « ان في خلق السموات والأرض واختلاف إلليل والنهار 
لآبات لاولي الالباب » . والدليل على ذلك أيضا ان في الاحاديث النبوية توكيد؟ 
لقيمة العقل وفضل العلم كقول الرسول ( ص ) : لا دين لمن لا عقل له » وتوله : 
فضل العلم خير من فضل العبادة > وقوله : افضل الناس اعقل الناس » وقوله 
لعي ( رض ) : إذا تقرب الناس الحالقهم بأبواب البر فتقرب آنت اليه بعقلك » 
وقوله : لا يعجبكم اسلام امریء حى تعرفوا عقله » ومثل ذلك كثير . وتعد هذه 
الابات والأحاديث أصلا لا جاء بعد ذلك في الشعر والادب من تمجيد العقل»کقول 
صالح بن عبد القلوس : 

إذا ثم عقل المرء نحت أموره وتحت أماليه وتم بناژه 


۱۹ 


وقول أب العلاء العري : 
کلب الظن لا امام سوى العقل مشيراً في صبحه والساء 


وقول الئني : 
لولا العقول لكان ادنی ضيغم ادنی إلى شرف من الانسان 


ولو رحت اعد لكم ما جاء ني اخبار السلف من تقديس للعقل؛ وتوكيد لشرف 
العلم . لاحتجت إلى جال أوسع من هذا الجال . " ولكني اكتف ببذه الشواهد . 
واقول : ان الاسلام جعل ال للدين أصلا” وللدنیا عماداً . فعلق الدين الصحيح 
على كال العقل. وجعل الدليا مدبترة بأحكامه. حتى اصبح العقل في الاسلام ینبوع 
الفضائل والآدابملا علو من التنويه بقيمته کتاب من كتب الآداب والاخلاق . 
ولولا ما جاء في القرآن الكريم والحديث الشريف من حفى على التفكير والعلم لا 
رأبنا هنالك فرقاً تدعو إلى الاعتماد على أحكام العقل في تدبير الحياة الانسانية 
کالعتز له الذبين قالوا بالتوحيد والعدل . والوعد والوعيد . والمنزلة بين المتزلتين ٠.‏ 
والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. وذهبوا إلى أن العقل نور ني القاب يعرف الحق 
من الباطل,و نبیر من الشرءوالحسن من القبيح ۰ وكعلماء الكلام الذين سلموا اولا” 
اصح العقائد تسليم مین با من الشرع . ثم حاولوا دعمها بالأدلة العقلية , وبكني 
ان پنذ کر الرء ان القرآن بي نظر المسلمين امنية النفس البشرية . والقانون 
الکامل الذي من" الله به على النوع البشري ليقيم آود حاله . وبغنم سعادة نفسه . 
حى يعلم اد أولى الهمات الي تقع على عانق الفکرین هي تفهم العی الحفبقي 
لهذا الکتاب الالمي . فالفرآن في نرهم کلام الله . وكل كلمة من کلماته تعبر 
عن معی وجوديءأر جوهر حقيقي . ومعی ذلك كله ان کل تفسير قرآني پشتمل 
على انجاه فلسفی . وتختلف هذا الانجاه باختلاف موقف الفسر . واذا تتبعنا 
وقائع التاريخ رأينا ان الاختلاف ني تفهم المعنى الحقيقي لكلام الله هو الذي ادى 
إلى ظهرر بعض الفرق الاسلامية كال حرارجءوالرجلة . والشيعة . وأهل الحديث . 
والمعتزلة . وغير هم من أهل الظاهر والباطن ء کاختلافهم في مسألة ابلبر والاختيار . 


۱۷ تاريخ الفلسفة العر بية (۲) 


ومسألة التجسيم أو التنزيه : ومسألة رژية الله وغبرها : حى ان بعض الفرق الباطنية 
والفلسفية عدت تأويل الآيات الفرآنية أصلا" من أصوها . والمقصود بالتاویل 
عندهم اخراج دلالة الفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة المجازية من غير ان يخل 
ذلك بعادة لسان العرب في التجوز من تسمية الشيء بشبيهه أى سيبه أو لاحقه أو 
مقارنه أو غير ذلك من الاشياء . فهم يعدون الصور الحسية الي وردت في القرآن 
رموزاً للحقائق الروحانية ؛ ويعتقدون ان الله لم يخاطب الحاق الا على قدر عقوم . 
ومعنى ذلك ان للقرآن عند هؤلاء ظاهراً وباطناً . فأما الباطن فهر تلك الفائق 
الروحية الي لا ننجلي الا لأهل البرهان. راما الظاهر فهو تلك الأمثال المضروبة 
لتلك المعاني . والفرق بين التأويل والتنزيل ان النتریل هو الدين الوضعي أو الكلام 
الذي آملاه جبريل على الني » على حين ان التأويل هو الكشف عن المعاني الحقيقية 
المطلوبة . واذا كان التنزيل هبوطاً من عالم العفل إلى عالم الحس » فان التأويل عودة 
ورجوع من عالم الحس إلى عالم العقل . فائدي یارس التأویل يحيد بالةالة عن ظاهرها 
الخارجي ويعيدها إلى حقيقتها » والذي يكتفي بالتتزيل يقنع بظاهر اللص . ونسبة 
التأويل إلى التتزيل كنسبة الباطن إلى الظاهرءأو نسبة الحكمة إلى الشريعة . ولیس 
المقصود بذاك ان هنالك حقيقتين متلفتین ۰ وائما المقصود به ان مالك ظاهرئين 
الحقيقة واحدة: احداهما رمزية والاخدرى وجودية» وليس من الصعب على العقل ان 
يوفق بين هاتين الغلاهرئين » وان يثبت اهما تفجران من أصل واحد . وسنبين 
في الفصرل التالية ان التوفيق بين ظاهر النص وحقيقته هوالاصل الذي اعتمد عليه 
بعض فلاسفة العرب في التوفيق بين الحكمة والشريعة : فالني في زعمهم کثل 
الحقائق للخلق بلغة الحس والخيال فلا يكاشفهم الا ما يستطيعون ادراكه : والفیلسوف 
يفسر الاقاويل اللحطابية والمقالات الحسية الواردة في الشربعة بالتأويل البرهاني . 
فكأن الوعد والوعيد وابلنة والنار والعرش والاستواء وكل ما جاء به الشرع من 
الامثال رموز حسية دالة على معان روحية عميفة , 


لم نسق اليكم هذه الأقاويل الا لنبين لكم ان التفسير الحقيقي للآيات القرآنية 
حمل بعض النظار المسلمين على الحوض في المسائل الالهية قبل اتصاهم باليونان » 
فما بالكم إذا كان القرآن الکرم نفنه يشثمل على الكثير من المبادىء الفاسفية . 


۱۸ 


من هذه البادیء القلسفية الاعاد بالتوحید » ومعی التوحيد از الله واسد بالعدد» 
ومنزه عن کل صفة بتصف با خلقه » و ان الصفات الي وصف الله بها ذانه 
کالقدرة » والحياة » لا تدل على كثرة في ذاته لانه سبحانه وتعال واحد من کل 


وجه . 
ومن هذه البادیء أيضاً الایمان بان الله خالق قديم وأن العالم مخلوق حادث . 


ومنها الايمان باليوم الآخر ‏ وبأن الله يبعث الناس يوم القيامةءوياسبهم على ما 
فعلوا في الحياة الدنیامام يثيبهم أو يعافبهم في جنة أو نار . 

ومئها الاعان بالقضاء والقدرء والاعتقاد مع ذلك ان الله وهب الانسان احساساً 
وعقلا" بپدیانه إلى اللحير . 


ومنها قواعد العبادات واصول المعاملات وحفظ كيان الاسرة والجتمم ؛ والأمر 
العروف 3 والنهي عن المدكر ٠‏ والدعوة إلى الحق والعدل 4 والاخوةءوالساواة 3 


واذا علمت‌ان القرآن لابفض ل شعباً على آخر إلا" بما بتصف به من‌مکارم الاخعلاق, 
وانه يطلب من الژمن ان يمجمع بين مصالح الدنيا ومصالح الآلحرة » وان يقيم حياته 
على أساس روحي يعرفه با يحب عليه نحالفه» وبما يجب عليه لنفسه وللئاس أجمعين . 
ادركت أن الحقائق الوجودية والقيم الاخلاقية الي تضمنها القرآن»اذا فسرت على 
ظاهرهاءالّفت مذهباً فلسفياً متماسكاً عکننا ان نسميه بالفلسفة الفرآئية . فما بالك 
اذا سلكت في تفسير ها طريقة التأويل البرهاني على النحو الذي سار عليه أهل العقل : 
أو أهل الباطن»الذين وجدوا في تأويل الآيات القرآنية تیدا للاهبهم المختلفة . 

وجملة القول ان القرآن الكريم مصدر أسامي من مصادر الفلسفة العربية . وهذا 
المصدر أثر عميق في الحركات الفكرية الي انتشرت في الاسلام قبل ترجمة كتنب 
اليونان » ولولا حاجة الفرق الاسلامية إلى دعم حججها بالبراهين المنطقية ما أقبل 
العرب على ترجمة هذه الكتب » واذا علمنا ان الحلفاء شجعوا العقل العرفي عل 
الاقتباس من العقل اليوناني. وأعلوا شأن العلماه: وحوهم على تأليف الكتب لتوكيد 
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العقيدة الاسلامية » وان العتزلة والتکلمین عملوا على نشر الدعوة الدينية بطرری 
العقل,ر استعانوا بالمنطق البوناني في دحض آراء المخالفين»حى بلغوا في محاجة انحصوم 
ومناظرتهم درجة لیس فوقها زيادة لمستزيدء ادرکنا ان النشاط العقلي الذي تميزت به 
الفرق الاسلامية في ذلك المهد لا ینفصل عن تاريخ الفلسفة العربيةء اا تضمنه من 
بحث في كثير من السائل الالمية والطبيعة , 


۳ - خصائص الفلسفة العربية 
لا مكنا ان نعرف خصائص الفلسفة العربية معرفة صحيحة الا بالمقارنة پینها 
وبين خصائص الفلسفة اليونائية ؛ فما هي حصائص کل من هاتين الفلسفتين . 
أ - خصائص الفاسفة اليونانية 
لقد كان المصريون والبابليون وغيرهم من القدماءءإذا أرادوا تعليل ظواهر 
الكو ن ىيخلطون أحكام العقل بأوهام الحيال » ویدخلون الاسباب الغيبية في تعليل 
ظواهر الطببعة . 


فلما جاء اليونانيون حاولوا ان يتقيدوا بالعقل في حكمهم على الأشياء ۰ فقالوا 
ان حوادث الكون ليست خاضعة للمصادفة والاتفاق: ولا لتأثير الفوی الفارقة 
الطبيعة > والما هي ظواهر مقيدة بقوانين تؤلف كلا حقيقياً يستطيع العقل ان 
يدركه بنفسهءوان حبط بأسبابه القريبة والبعيدة , 


ومعی ذلك ان اليونائيين آمنوا بقدرة العقل على استجلاء حقائق الأشياء . 
يدل على ذلك قول افلاعطونثان الفلسفة هي العلم بالحقائق الطلقة الستترة وراء ظواهر 
الأشياء . وقول آرسطوان الفلسفة هي العلم بالاسباب القصوی؛ او العلم بالوجرد من 
حيث هو موجود . فالفلسفة اليونانئية لا تقتصر اذن على ادراك الامور الحسية الظاهرة» 
بل تغوص على الحقائق العميقة » وتبحث في الجواهر والماهيات . وتتحرى القيقة 
بذانها » وتتوحی الکشف عن غاية الوجود . كأن لنظام هذا العام محطة تتجلی في 
سوادثه » وكأن لكل موجود من الوجودات کالا" عصه . أما الكمال اللخاص” 


۲۰ 


بالانسان فهو استعمال الروية والفکر ‏ لأن الاتسان اذ استعمل عفله في کل شي 
حاز الوجود التام ۰ ومی سقط عنه كاله الخاص به ۸ يكن على أفضل أحواله » 
فاذن بالحكمة تكمل للانسان صورته الانسانية . وبا پنتقل من ادون المنازل إلى 
آشرفها . وتصير حيائه أفضل وأ كل وأجمل . 


وها هنا نلمس صفة أساسية تتمیز بها الفلسفة اليونافية عن غيرها » وهي ابلدمع 
بين التق والحير واب يمال في وزن واحد منالاتساق. ان الحقيفة الي لا تكون جميلة 
هي حقيقة نافصة أو موّهة . والنظام الذي لا يكون جميلا هو نظام مشوش فاسد . 
ان من صفات الوجود المطلق ان يكون كاملا" . كا ان من شرط نظام الكون 
ان يكون جمیلا"» ومن الواجب على الفيلسوف أن يتصوره كذلك, ان العالمى كما 
يقولون آشبه شيء بتحفة فنية لا یستفیم نظامها الا اذا كانت منسقة العناصر مرتبة 
الأجزاء . وهذا الاتساق وهذا الترتيب لا يدركهما الا" عقل منظم مرتب القوى » 
منسق التصورات ۰ فكأن ترتیب صور هذا العالم شبيه بار تیب العقولات. وكأن فوق 
هذه الصور وهذه العقولات أسباباً عالية” توفق بینها. وهذه الاسباب العالية عند افلاطون 
هي الثل الحالدة الي لا تدثر » ان ها غاية تبدف الیها . ومده الغاية هي العلة 
المطلقة أو العلة النهائية : وني وسع العقل ان يتوجه إلى إدراك هذه الثل‌دون معارضتها 
بالمحسوسات . 


ومن اجل ذك استغى اليونانيون عن البحث ي الوسائل الي بها نتم" المطابقة 
بين تصورات العقل والاعيان الموجودة في الحارج. ان العقل في مذهبهم يستطيع 
ان يكتفي بنفسه. وان يدرك الحقيقة بطريق التأمل . حى لقد زعم افلاطون ان 
النفس تنطوي على العرفة قبل ائصاها بالعالم الحسوس : وان الاحساس لا يتفع 
الا" في ايقاظ العرفة الكامنة في التفس ۰ ومساعدتها على تا کر علمها القديم . ومع 
ان آرسطو جعل نصيب الاحساس والتجربة في اكتساب العرفة أعظم أثراً ما هو 
عليه عند افلاطون ۰ الا أنه يعرف مع ذلك بأن فوق العقل النفعل الذي يقبل 
الصور عقلا” فاعلا" جرد العقول من المحسوس» ويكشف بنفسه عن المبادىء الاولية 
دون الرجوع إلى الشجربة . فكأن هذا العقل الفاعل عقل كلي یصوغ صور المعرفة ؛ 


۹ 


وكأن البرهان مني على مبادىء أولية مستقلة عن التجربة + کبدل عدم التناقض : 
ومد[ السبب الكاي » ومیدا الغائية » وفکرة العدد »> وفکره الامتداد > وغه ها . 


ان هله اللحطة الي رسمها افلاطون وآرسطر وغيرهما من فلاسنة الیونان 
قد أدت إلى تقدم العلوم الرياضية على العلوم التجريسة . ويمكتنا ان نقول في ذلك 
قولا" عاماءوهو ان معی العلوم التجريبية لم يكن واضحاً في اذهان البونانيي . ولم 
يكن للتجريب عندهم‌ضرورة . وسبب ذلك اعتقادهم ان العقول مطابق المحسوس, 
وان العقل قادر على ادراك المعقولات مباشرة . فما حاجته اذن إلى التجربة . ان 
الطريق المستقيم شير من الطريق المنحي ٠»‏ وعلى العقل ان يختار اسهل الطرق الوصول 
إلى القيقة > وهلا الطريق هو طريق التأملءلا طريق التجريب . 

نعم ان الفلسفة اليوثانية اضطرت إلى الاعتدال في مطاليها بتأثير الصعوبات 
الي صادفتها ني طريقها » ولكن هله الصعوبات م تزعزع (عانها بالعقل؛ ول تخفف 
من طموحها . الها لم تسلك طریق الشك للوصول إلى اليقين “كنا فعلت بعض الفلسفات 
الأخيرة » ول يكن نقد العرفة أصلا" من أصوها » بل كانت كلما سلكت طريق 
الشك » وقعت في الريبيّة الطلقة . 

ومن مبادیء هذه الفاسفة ان کال الشيء مقیاس وجودهء وکلما كان الکمال 
أعظم كان الوجود أصدق وأثبت . ومعی ذلك ان الفلسفة اليونانية وحدت أحكام 
القيم وأحكام الوجود » وجعلت وجود الغي ء تابا الکمالات الي نتصورها فيه 
فاذا جردناه من هذه الكمالات لم ببق له وجود . 


ومن مبادىء هذه الفلسفة الاعتقاد ان العالم متصل ليس فيه انقطاع ولا الفصال » 
واذا كان بعض‌فلاسفة اليونان يفصلون الروح عن المادةءفليس معنى ذلك الهم ییتون 
جوهر ین متياينين لیس‌بینهما اتصال. ان ثنوية العالم المحسوس والعام المعقول عند.افلاطون 
لا تسوقه إلى إنكار العالم الحسوسءولا إلى إنكار علاقته بالعالم المعقرل » بل العالم 
الحسوس والعالم العقول عنده متطابقانءلنبما وجهان مختلفان لحقيقة واحدة , 

ومن خصائص الفلسفة اليونانية أحيرا مرها منسلطان التقاليد » نعم ان الدولة 


۲ 


اليونانية كانت نراقب کل من يخالف عادانبا وعقائدهاء وئعاقبه على خروجه على 
تقاليد الجتمع . ولکن هله القيود الخارجية لم تستعبد ضمائر الفلاسفة » ول جعل 
عقوم ملكا للدولة تسیر ها كا تشاء . 


وقصاری القول ان الفلسفة اليونائية فلسفة عقلية» نوكيدية »وكونية» عبة للنظام 
والثرتيب واللحمال والانساق » مومنة بحرية العقل ۰ حريصة على حقيق الانسجام 
والوحدة بين المعقول والحسوس . فلا غرو اذا عرفوها بقوهم الما العلم الكليءأي 
العلم المحيط بالحقائق الكلية في جمالها المطلق » والعمل على ذيب النفس الائسانية » 
ونحقيق جماها وكالها وخيريتها بطريق التأمل ٠‏ وهو طريق التفكير في الانسان 
والطبيعة والکرن والاله. 

ب -- خصائص الفلسفة العر بية 

لا شك ان الفلسفة العرية قد تأثرت بالفلسفة اليونانية » وان الفلاسفة العرب 
قد نسجوا على منوال افلاطون وآرسطو وافلوطينءوأخذوا عنهم معظم آرائمم 
ونظریانبم . ولكن تأثر فلاسفة العرب بفلاسفة اليوئان لا بخفي ملامهم الخاصة . 
فهمءوان فتنوا بآرسطو ۰ واتبعوا آراءه » ونسجوا على منوال الافلاطوئية الحديثة 
في كثير من أفكارهم » إلا" أن الثياراث الفكرية المتعددة الي جمعوا ببنها في ثقافتهم 
جعلت فلسفتهم مشاببة لفاسفة اليونان في أصوفا ومبادئها » مباينة لها في مقاصدها 
وغاياتها . وسنبین في هذا الكتاب ان تأثر فلاسفة العرب بفلاسفة اليونان متقاوت + 
فبينا نحن نجد الكنديء والفارانيءوابن سیناء‌واین رشد بقلدون افلاطون وآرسطوه 
تجد الغز الي وابن خلدون يبتعدان كل البعد عن أصول الفلسفة اليونائية . واذا علمت 
ان الظروف الي عاش فيها فلاسفة العرب مختافة عن الظروف الي عاش فيها فلاسفة 
البونان لم تعجب لا اشتملت عليه فلسفتهم من مفارقة للفلسفة اليونافية . 


لا شك ان الفلسفة العربية فلسفة عقلية كالفلسفة البونانيةء لأن معظم فلاسفة 
العرب يعتقدون ان العقل قادر على ادراك الفیقةءوآن النفس الالسائية»الي تجرد 
ماهيات الموجودات من الواحن السية والصور المتخيلة» تستطيع ي نظرهم ان 


۳۳ 


تقلب هذه الصور إلى معقولات كلية بتأثير عقل مفارق بطلقون عليه امم العقل 
الفعال . 


ولا شلك كذلك ان معظم فلاسفة العرب یژمنون بوحدة العرفة و القیقة»ریقولون 
بمطابقة ما هو موجود في العقل لما هو موجود في الاعیان ۰ دع ان آراء‌هم في 
ترتیب الوجودات» وتناسی کالانباءوتسلسلها من الأدنى إلى الأعلءلا تغتلف كثيرا 
أو قليلا” عن قول اليوثانيين : ان كمال الشيء مقباس وجوده . 


وني وسعنا ان نثبت دون كبير مشقة ان جمیع ما نجده في کتب الفارابي وابن 
سينا من ترتیب الوجودات »واقسام العلل» وأحواها + والجواهر والأعراض ٠‏ 
والصورة والادة . والقوة والفعل : والوحدة والکترة. والسکون وال ركة . والاهبة 
والوجود وغير ذلك من المعاني. انما هو مقتبس من آراء اليونانيين دون غيرهم. واذا 
كانت أكثر کتب ابن سینا كما بقول ابن سبعين مؤلفة ومستنبطة من كتب افلاطون 
فان ابن رشذ كان مفتوناً بارسطو ومعظماً له ويكاد ان بقلده في كل شيء(1). و لکن 
الفلسفة العربية»ءوان شربت من نبع اليونان واستمدت منه كثيراً من عناصرها»فان 
كيفية استخدامها لهله العناصر : والغاية الي من أجلها رتبتها هذا ار تیب ختلفتان , 
کان هنالك رین مؤلفين من ماء واحد ران في اتجاهين مختلفین . فالذي ينظر 
إلى المبادىء مد الفلسفة العربية والفلسفة البوثائية متفقتين . والذي ينظر ال الغايات 
والمقاصد مجد بيئهما احتلافا كبيراً . 


ويرجع هذا الاختلاف في نظرنا إلى أن الفيلسوف اليواني بنظر إلى العالم نظرة 
فنية ( استتيكية )»على حين ان الفبلسوف العرني ينظر اليه نظرة دينية . بل اللدين 
في نظر الفلسفة العربيةء کا هو في نظر فلسفة القرون الوسعلى المسيحبة . أساس ضروري 


: راجع التسرص الي نشرها ماسینون بعنوان‎ )۱( 
Afassignon, Recueil des textes inêdits concernant Phistoire de la mystique 
en pays d' Islam, Paris Geuthner 1929, ۵. 128 - 129. 
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لا بد" الفيلسوف من التوفیق بینه وبين الفلسفة . وهذا التوفیق بين الآراء المتعارضة 
أبرز ما تتمیز به الفلسفة العربية من الصفات . فالكندي لم یوفق بين طریق العلماء 
وطريق الانبیاء الا لاعتقاده أن الحقيقة واحدة » والفارايي ‏ يوفق بين ريي الحكيمين 
أفلاطون وآرسطو الا لابمانه بوحدة العقل ووحدة الدين والفلسفة » وان سينا لم 
بأل بنظرية الفيض الا" لتوفیق بين القول بقدم العام والقول بابداعه » وان رشد 
لم يزلف کتاب فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال الا للتوفيق 
بين ما دی اليه النظر البرهاني وما ورد ني الشرع. ذلك لأن الق عنده لا يضاد 
الحق » بل يوافقه ويشهد لهءواذا ادى النظر العقلي الى ما يخالف ظاهر الشرع أمكن 
رفع التعارض بينهما بطر بق التأويل . 


وسنبين خلال بحثنا أي نظريات هؤلاء الفلاسفة انبم نظموا ما اقتبسوه من 
الفلسفة اليونانية نظماً مشق فيه الكثير من التجدید والابتکار » وانهم اذا كانوا قد 
تقبلوا النظر يات الطبيعية والکوزمولوجبة اليونائية بوجه عام» فائهم أدخطوا على الالهيات 
ومشكلة الانسان أشياء طريفة؛ على انه من انم ان نظن ان حملة الغزالي على الفلاسفة 
قضت على كل تفكير فلسفي في الاسلام» وأن محاولات الابتکار في هذه الفلسفة 
ظلت مقصورة على التوفيق بينها وبين الدين . ان هنالك إلى جانب الفلاسفة الذين 
نسجوا على منوال الیونان فلاسفة آخرین غيرهم نقدوا الفلسفة اليوئائية » وجاوزوا 
الحد الذي وقفت عنده » وليس أدل على ذلك من اشراقية السهروردي » وصوفية 
الغزالي » وواقعية ابن خلدون » فان في آرانهم وآراء بعض الفرق الاسلامية ابتكارات 
كثيرة. ونستطيع ان تقول انهم کشفوا في الفلسفة البونانية عن نواح لم تلحظ من 
قبل ۰ وأنهم أضافوا إلى هذه النواحي مسائل إهية وانسانية واجتماعية لم تخطر ببال 
افلاطون ولا ببال آرسطو وافلوطين ؛ واذا كانت عقول هؤلاء الفلاسفة قد تأثرت 
بعقول اليونان في منطقهم وطبيعياتهم » وسائر علومهم ء فان قلوبهم قد ارتوت 
من معين الدين الاسلامي وتأثرت باتجاهانه . « ففي الفلسفة الاسلامية آحل وتأثر 
بما قبلهاء كما ان فيها تعلق وايتكاراً اضافت به جدیدا إلى الثروة الفكرية العامة (۱) 


(۱) ابراهيم مدكرر ء في الفلسفة الاسلامية منهج وتطبيقه »> ص 194 . 


0 


ولعلنا اذا شرحنا فلسفة افلاطون وفلسفة ارسطو شرحاً وافیاً نستطيع ان مهد 
السبيل إلى معرفة ما تشتمل عليه فلسفة الفارالي وابن سنا والغزالي وابن رشد وابن 
خلدون من عناصر مقتبسة وعناصر أصيلة . 


۰ 


۳۹ 


مد ال نة ماس الم 


الفصل الأول 
افلاطون 
۱ - الحضارة اليوفانية 


ليس في الحضارات القديمة حضارة تير الدهشة والاعجاب كالحضارة البونانیته 
لأن هذه الحضارة جمعت آثار الحضارات البابلية والمصرية والفينيقية والفارسية 
ثم اضافت اليها آثاراً فنية رائعة» ومذاهب فكرية مبتكرة» ومبادىء خلقية سامية 
يتجلّى فيها الابداع بأقوى مظاهره , 

لا شك ان للعوامل التاريمية وابحغرافية والاقتصادية والاجتماعية تأثيراً في 
تكوين الحضارات » ولكن هذه الاسیاب لا تكفي لفسیر ما تميرت به حضارة 
البونان من قوة الابداع والابتکار . لقد غربل الیونانیون آثار الحضارات القديمة » 
وحصوها أعمق تمحيص »؛ فحذفوا مئها ما حذفوا » واستبقوا منها ما استبقوا » 
ولكن حضارم ليست حصيلة المضارات السابقة فحسب : وائما هي حضارة 
أصيلة أطلقت حرية المفل» وجاوزت حدود الزمان والکان»حنی وصلت آثارها 
إلى الحضارة الأوربية الحديثة . واكثر ما يثير الاعجاب ني هذه احضارة اشتماها 
على الكثير من عناصر الفكر الحديث. فما من بحث حديث في علم ما وراء الطبيعة أو 
اللاهوت او الآداب او فلسفة النفس او السياسة أو الفن الا وله بالفلسفة البونائية 
اتصال ۰ فلا عجب يعد هذا أن طاق على هذه الحضارة اسم ١‏ المعجزة اليوثائية » 
وان نقول ان فلاسفة اليونات القدماء كانوا ولا يزالون اسائذة العقل البشري في معظم 
مغامراته ار يكة . 


قال ( اندره كرسون ) في كتابه «الفلسفة القديمة» : في العالم ضربان من العقول : 


۳۱ 


ضرب يعير الظواهر الحسية اهتماماً بالفاً فيلجأ إلى اللاحظة والتجریب ٠.‏ وصرب 
لا بعی الا بالحقائق البديبية الواضحة الي لا حتاج إلى برهان ۰ حى اذا آراد 
ان یثبت امر؟ عاد إلى هذه الحقائق . و اعرض عن الواقم . ول يبال بمعطيات الس . 
دنستطیع ان نقول ان رواد الفكر اليوناني جمعوا بين هذبن الضربین من المقول(۱)؛ . 


وسنقصر بحثنا في فلاسفة اليونان على الالام بآراء فیلسوفین كبيرين هما افلاطون 
وآرسطوء لا لأمهما عثلان قمة الفكر اليو اني فحسب. بل لاما أثرا في الفلسفة العربية 
والفلسفة الاورية أعمق تأثير . 


۲ - حياة افلاطون 


قال (امرسون ) في حطبة عنوانما ۰ افلاطون الفيلسوف  :‏ عن افلاطون تصدر 
كل المسائل الي ما زال المفكرون والکتاب إلى يومنا هذا یکتبو نبا و يسناقشون فيها . 
ان كتبه توراة التعلمین منذ ائنين وعشرين قرناً ۰ . فالقديس اوغسطينوس 
وكوبرنيكس ۰ ونبوتون ۰ وبهمن › وسويد لبرغ ۰ وغوته . مديئون له . اله 
الرائدهوهم التأبعون » ومن الانصاف ان ننسب إلى هذا المعلم العظيم كل التفاصيل 
الي تستخرج من فلسفته. افلاطون هو الفلسفت والفلسفة هي افلاطون 2٠‏ وهو 
الحكيم الاي » ومعلم آرسطو ٠‏ والينبوع الي الذي يرقى اليه أهم ما قيل ويقال 
في عالم الفكر الحديث . 


ولد افلاطون سنة 4۲۸ 4۲۷ قبل الميلاد في جزيرة قريبة من آثینا نسمی 
ایتا ( ماع ) وترفي سنة ۳۸۷-۳4۸ في أثيئا عن عمر يناهز الثمانين أو 
الحادية والثمانين ۰ 

كان افلاطون من اسرة شريفة النسب » فهو من جهة والده آر سطرن («منهل:ة) 


dl. Ciressor, La philosophies antique, Paris 1947, ۱) 


۳۲ 


در من صلب کوردوس ( 00:۵ ) آخمر ملوك ألينا » آما نسبه من 
پة أمه در يكتوني ) Perictone‏ ) فيتصل بالحكيم ( صولون ) . وقد 
سمي اولا" بامم جده ( آريسطوكلس ) على عادة اليونانيين : ثم لقب بعد ذلك 
بأفلاطى ن» ومعناهالعریض »اي العريض ابلبهة أو المتكبين أو الواسع الصدر أو الفكر . 


تلقن افلاطون في سي حدائنه جميع علوم زمانه : كالقراءة : والکتابة : ومبادىء 
الحساب ؛ والمندسة» والوسیقی ۰ واحب الفنون الحميلة ۰ ومارس النقش والتصوير . 
والثحت ٠.‏ وقرض الشعر . وبرز في الالعاب الرياضية »حی حصل على 
عدة جوائز. ویقال انه کتب بعض السرحیات : الا الهلا بلغ العشرین من سنه اتصل 
بسقراطءوانقطع اليه مدة ماني عشرة سنة . 


وقد وصف لا علاقته بستراط » فقال ما خلاصته : « عندما كنت صغير 
السن طمحت ببصري كغيري من الشبان إلى الاشتراك في الحياة العامة » ولکن, 
۷ شهدت ما طرأ على هذه الحياة من تطورات تشمئز منها اللفس»اعرضت عن 
السياسة . فما بالكم اذا كان الحكام قد قدموا صديقي ومعلمي سقراط إلى القضاء . 
وانهموه بالالحاد : وحكموا عليه بالوت»ونفذوا الحكم فيه ۲ . 


وما ان مات سقراط حى راح افلاطون بضرب في الآفاق من آثينا إلى ميجاراء 
إلى مصرء إلى قوريناءإلى صقلية وجنوني ايطائيا . فاجتمع في میجارا بافلیدس ءا 
اجتمع في جنولي ايطاليا بزعماء الفیثاغوریین وب( ديون) آخحي زوجة الطاغية 
( ديونيسوس ) الأول » فظن انه يستطيع بواسطة هذا الصديق الحديد ان ينشر مبادئه 
الفلسفية : فغضب عليه ( ديونيسوس )ءواقصاه عن سيراقوزا عاصمة صقلية : 
فعاد إلى ألينا سنة ۳۸۷ ق . م . وهو في الأربعين من سنه + وانشأ على أبواببا في 
بستان یسمی ( اكاديموس ) اقدم جامعة ني العالمءرهي المسماة بالاكاديمية » ثم رحل 
ثانية إلى صقلية سنة ۳۱۷ ق.م. بدعوة من صديقه (ديون) لتعليم ابن أخته ديوئيسوس 
الثاني مبادىء الفلسفة» لأخفق في عمله ورجع إل اثيناء ثم استفدمه دیونیسوس 
الثاني مرة ثانية لاستئناف اصلاحاته ففشل فيها » وتساقطت احلامه كأوراق الخريف» 


۳۳ تاريخ الفلسفة العربية (۲) 


ثم استفر في نباية الطاف في أثيناء وانقطع إلى التأمل الفلسفي,حتی وافاه الأجل سنة 
م" ۳:۷ ق . م . محاطاً بتلاميذه الذين كانوا حبونه » کا كان هو نفسه بحب 
معلمه سقراط . 


كان افلاطون حاد الذكاء » عميق التفكير : حسن الحديث » بارع اللکتة > 
حباً للجمال» شجاعاً » مخلصاً لاصدقائه » متفانياً في تحقيق ما يعتقد اله الق واللير » 
وم يكن زاهداً في الدنيا » ولا مسرفاً في الاقبال عليها » بل کان معتدلا" في كل 
شيء . واذا كان لم يتزوج قط » وم ینجب اولاداً » رغم حياته الطويلة فان عشقه 
الفلسفةءوانقطاعه التام إلى مسائلها جعلا منه ابا لكثير من المفكرين اللين لا يزالون 
حى الآن يشربون من معين أفكاره . 


۳- كتب افلاطرن 

کتب افلاطون محاورات تدور بين اشخاص معروفین في مکان معين وزمان 
معين » وهويسمي کل غاورة من محاوراته باس الشخص اللي صنفت له » فر ٣م‏ 
لذلك الشخص صورة امعمة بالحياة » ثم يدير الحوار بینه وبين الاشخاص الالحرين 
على الطريقة السقراطية . مثال ذلك سس ار سماه ( لاخس ) في الشجاعة » وحوار 
سماه ( خرمیدس ) في العفة» وقول سماه ( غورجياس ) في الأحلاق والسياسة» 
وحوار سماه (مینون ) في ان العلم ت کر » وحوار سماه ‏ فیدون ) في خلود اللفس ۰ 
وحوار سماه ( طیماوس ) في أصل العلم : وحوار سماه ( اللحمهورية ) في المديئة 
الفاضلة » وحوار سماه ‏ النواميس ) في تنظیم الدينة الخ . 


وبين آیدینا الآن ۳۰ محاورة رتبت منذ الفرن الأول المیلاد ني رباعبات 
( ۲60۳۰۵10810 )»أي ني مجموعات تشتمل کل واحدة منها على آریم 
محاورات : مرنبة بحسب اسلوببا وهيثة تألیفها وطبيعة الوضوعات الي تعالحها , 

ولکن العلماء المتأخرين أخذوا منذ القرن التاسع عشر برتبرن حاورات افلاطون 
ترئيباً جدیدا فاحل (شلير ماخر) سنة ۱۸۰4 الصورة الفنية للمحاورة معیاراً لر تیبها 
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ونحا ر هرمان ) ( ۱۸۳۹ ) نحو آحرء فرتب الحاورات بحسب زمان تألیفها » ورأى 
ر کال ) ( ۱۸۱۷ ) ان يتبع في ترتییها المنهج الفيلولوجي . وقسمها آحرون إلى 
محاورات الشباب ومحاورات الشيخوخة . 


ولا يزال الاختلاف في الرتیب الزماني طذه الحاورات قائماً بين العلماء حى 


الان . من هذه الترتيبات الزماثية ترئیب ( تیلور )۰ وترتیب ( غلیوم بودیه ) في 
الأرجمة الفرنسية: وترتیب ‏ لوب ) في المرجمة الانكليزية . 


ومن الرتیبات الأخيرة ترتیب (أميل برهیه) الذي جعل الحاورات ستة أقسام : 
( أو ما ) ما صنف قبل موت سقراط أو بعد موته مباشرة ( وثانيها ) ما صنف قبل 
افتتاح الاكاديمية ( وثالثها ) ما صنف بعد افتتاح الاكاديمية ( ورابعها ) ما يشتمل 
على تصوير حياة سقراط ( وخامسها ) محاورات ابلدل ( وسادسها ) محاورات 

وقد اثبت النقد التاريخي ان افلاطون قد نحل بعض المحاورات وهي لغيره *کسحاورات 
القبيادس الثانية ( 11 معلواطعلة ) : وهيبارخرس ( Hipparchus‏ ) . 
والجین ) Amatores‏ ) ۰ وتياجيس ( :6 ۵ع۲۲6) . وقليطوفون 
( ۲۵۰ 061110 )2 وعيلوس ( ۸105 ). 


ولا يزال هنالك ارات يشك الباحثون في نسبتها اليه من دون ان يقطعوا تاه 
كالتبيادس الأرلى . والحطابات . وایون : ومتکسینوس . وهبياس الکبری 
وملحق القوانين . 
ولعل ابسط تريب عملي لمحاورات افلاطون ترتیبها بحسب موضوعاما على 
النحو التالي : و 
١‏ المحاورات السقراطية رتشمل محاورة الدفاع عن سقراط » واقریطون » 
واوطيفرون : وفيدون . 
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۲ - الحاورات الفلسفية وتشمل تیتاتوس » وفیلابوس © والسفسطائي » 
وبارمنیلس » وطیماوس > ومینون . 


۳- والحاورات الحمالية ونشمل فیدروس ‏ والادبة » وایون » وهبیاس 
الکیری . 


غ - والحاورات الاخلافية وتشمل خرمیدس » ولاخس ؛ ولیسپس » 
وغورجياس . 


ه - والحاورات السياسية وتشمل الحمهورية؛ والئوامیس » والسياسي . 


أما طريقة افلاطون في کتبه فهي طريقة الحوار » وابدل > واقصة . فاطوار 
كنا لا يخفى مشتمل على استلة واجوبة تنيض بالحياة » وابدل يازم اللتصم بنتائج 
ما سلم به من المقدمات المشهورة في سبيل ايصاله إلى الحقيقة » والقصة تعبير رهزي 
عن الحقائق الجر دة بلغة الحس والحيال . 


وقد زعم بعض المؤرخين ان افلاطون كان في اول امره بميل إلى الشعر › فاد 
منه يحظ عظيم ء ثم حضر مجلس سقراط فرآه يثلب الشعر فتركه ۰ ثم انتقل بعد 
ذلك إلى طريقة فيثاغوروس في الحقائتق العقولة . واذا كان افلاطون قد ترك طريقة 
الشعرء فمرد ذلك إلى رغبته في صوغ افكاره صوغاً فنا جدیدا وهذه الصيغة 
الجديدة » ليست بالثثر الخالص ۰ ولا بالشعر المحض › وائما هي حوار مجد القاریء 
في مطالعته لذه تفزق اللذة الي يشعر بها عند'مشاهدة الروايات الي تمثل على المسرح , 
فكما يشترك اللحمهور في الحكم على المأساة الي یشاهدها »كذلك يشترك قارىه 
المحاورات في الصراع الفكري الذي يدور بين أشخاصهاءستى يحكم لهم أو عليهم 
بحسب قر بهم من الحقيقة أو بعدهم عنها . 

وقد ذكر الفارايي في كتاب اهمع بين آراء الحكيمين مذهب افلاطون في تدوين 
الكتب فقال ان افلاطون « كان يمنع في قديم الايام عن تدوين العلومءوایداعها بطون 
الكتب ادون الصدور الزكيةء والعقول الرضية : فلما نحشي على نفسه الغفلة والنسيان : 
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وذهاب ما يستنبطه » وتعسر وقوفه عليه » اشتار الرموز والالغازه قصداً منه لتدوين 
علومه وحکمته على السبيل الذي لا بطلع عليه الا الستحقون ا والستوجبون للاحاطة 
بها طلباً ويحثاً وتتفی رآ واجتهاداً » غير ان الناظر ني کتب افلاطون والواظب 
علیها لا يخفى عليه مذهبه في وجوه تأليفها . ان حقائق الفلسفة في نظره لا يمكن 
التعبير عتها بالالفاظ . فاذا كان الايونيون قد سلكوا طريقة النثر في تأليف كتبهمه 
فمرد ذلك إلى أن الثر أكثر الاساليب ملاءمة لتدوين الوضوعات العلمية » واذا 
كان اكسانوفون » وباره‌نیدس » وامبید کلس قد اختاروا الصورة الشعرية 
لتعبیر عن أفكارهمءفمرد ذلك إلى أن جمال النظم يضفي على الفلسفة طلاوةه 
وهي ني نظرهم وحي إلحي لا يصاغ الا شعراً . اما افلاطون فقد أعرض عن طريقة 
النثر اللألوفء والشعر المروف»واختار طريقة الحوار » وهي طريقة متوسطة بين 
الطريقتين السابقتين . 


٤‏ - افلاطرن وسقراط 
ان جميع مماورات افلاطون تجري على لسان سقراط عدا محاررة النواميس الي 
ألفها في آواحر أيامه . ولا كان سقراط لم يترله لنا أثراً مكتوبآًءفإن آراءه وتعاليمه 
لم تصل الینا إلا" بطريق مذ کرات اكسانوفون وتحاورات افلاطون . 


وخلاصة فلسفة سقراط ان هنالك حقائق مستقلة عن المدركات الحسية » وان 
لعالم نظاما اب شرعه إله عاقل حكيم يدبر أمور الما ویعی بشؤون الخلق » وان 
النفس الانسانية لا تدرك الحقيقة الا" بطريق الفضيلة » فالفضيلة علم » والعمل 
والفكر متحدان » والنفس خالدة تثاب في الآخرة على ما عملت من خير » وتعاقب 
على ما عملت من شر. ولعل قاعدة و اعرف نفسك ‏ الکتوپة على معبد ( دلفس ) 
بأحرف من ذهب أحسن القواعد دلالة على فلسفة سقراط . ولذلك قيل ان هذا 
الفيلسوف أنزل الحكمة من السماء إلى الأرض . ان معرفة النفس عنده توجب معرفة 
قواها ونزعاتها وميوها » كما توجب معرفة جرهرها وأصلها ومصيرها ومناهج 
تفكير ها وطرق سلوکها. وطريقة سقراط في التعليم طريقة الحوار المسماة بطريقة 
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التوليد » فقد كان كما يقول يشهد محواره مخاض الفس عند ولادة الأفكار : 
كا كانت أمه القابلة تشهد عاض النساء عند ولادة الاطفال . 


ولسنا نرید الآن ان نقصل القول في فلسفة سقراط » ولکننا نريد ان نجيب عن 
مسألة واحدة وهي : هل الآراء الي ببسطها افلاطون في محاورانه هي آراؤه اللياصة 
ام آراء سقراط ؛ ثم لماذا اتخذ افلاطون استاذه سقراط ستار؟ بحي وراه آراءه 
اللخاصة . 


لقد كانت هذه المسألة موضع جدل طويل بين مؤرخي الفلسفة » فقال بعضهم 
إن قسماً کبیر من آراء افلاطون مستمد من سقراط » وفال آخرون لم يكن سقراط 
ساحب فلسفة كولية معينة » بل كان مصلحاً اجتاعياً وزعيماً اخلاقيا ملهماه 
له آراء فلسفية مبعثرة هنا وهناك‌دونبا افلاطون ني محاورانههم عرضها علینا باسلوب 
في أصيل»كالفنان الذي بصور آحد مشاهد الطبيعة فلا بقتصر على محاكاة الأصل » 
ل ل تسمة على صفحات ذهه . 


ومهما يكن من أمر فان لدينا برهائین على اختلاف آراء افلاطون عن آراء 
سقراط . الأول قول آرسطو ان سقراط انصرف إلى معابحة مسائل الفلسفة الاخلاقية » 
ول يعن قط بالبحث في طبيعة الاشياء العامة » وان افلاطون هو المسؤول عن قلب 
سائل المنطق والاخلاق إلى مسائل علم ما بعد الطبيعة . والثاني ان افلاطون نفسه 
توص اسس فلسفته في الرسالة السابعة الي كتبها في أواخر أيامه , فقال ان فلسفته 
فلسفة الثل » وهي لا تفسر بالألفاظ» بل تفسر بالاشراق الذي يغمر النفس, 
وعکنها من ادراك ماهيات الأشياء الي لا تتغير . 


ومهما يكن من امر فان فلسفة افلاطون لا تنحصر في آراء سقراط وآراه غیرم 
من المتقدمين . بل تتضمن آراء كثيرة میتکرة صيغت في قالب في جمیل » فيه من 
الر وعة والانسجام ما پدهش الب ء ویر العقل » فلا غرو اذ اطلق الورخون 
عليه ١‏ سم الحكم الإفي . 


۳۸ 


ه - فلسفة افلاطون 


من الصعب على الزرخ ان بوضح جوانب فلسفة افلاطون دون الاطلاع على 
ظروف حياته . فان هذه الظروف تبين لنا ان افلاطون كان يطمح بصره إلى 
الحياة العامة ء وانه لم يعرض عن السياسة الا لاشمترازه من الاضطراب الذي حل” 
بمجتمعه . واذا كان قد كره ديمقراطية ( بریکلس ) واستبداد ( كريتياس )»فمرد 
ذلك إلى رغبته في اتباع سياسة اجتماعية مثالية مبنية على الحكمة والعدل واطیر . 
ولعله لم ينقطم إلى التأمل الفلسفي الا بعد اتصاله بسقراط فافئن بتعاليم هذا الحكيم: 
وأحبه بعقله وقلبه. والدلیل على ذنك قوله: « أشكر الله لأنه حلفي يونانياً لا بربرياً » 
حرا لا عبداً » ورجلا لا امرأة » واشكره كذلك لاني ولدت في عهد سقراط ۵ . 
رما أحب انلاطون استاذه الا" لأته وجد في تعاليمه وسيلة لاعادة النظام إلى حياة 
بلاده المضطربة . ان فلسفته مفعمة بفكرة النظام والحير » وسواء انظرت إليها 
من الوجهة الانسانية»ام من الوجهة الكونيةء نهي هي ي الباطن وان كانت مختلفة 
الدوائب في الظاهر . ذلك لأن صورة الحيرء الي جعلها افلاطون مبدأ كل نظام 
وترتيب وانساق وئئاسب وانسجامءتتجلى في كل جانب من جوانب فلسفته » كأن 
الكون في نظره کتاب هندسة » وكأن صانع الكون مهندس » حى لقد كتب على 
باب ( اكادميته ) : من لم يكن مهندساً فلا يدخل علينا . 


ولعلنا لا نستطيع ان نفهم فلسفة افلاطون الا اذا قرنًا بينها وبين فلسفة 
( هيرقليطس ) الأيوتي » وفلسفة ( بازمنيدس ) الايلي . 

فهير قلیطس .زعم ان الحقيقة هي التغير » وان كل شيء يحمل ضده معه, 
فالوجود والعدم مجسعان في كل شيء . وما من شيء الا وهو في نغير داثم » 
الميلاد موت ء والشروق غروب» والانسان لا يستحم في الاء نفسه مرئين . 


واذا كان التغير جوهر الكائنات وكانت الأشياء لا تبقى على حال واحدة»كان 
من المتعذر على العفل ان يصل الى ادراله القائی الثابتة . 
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وبارمنیدس يقول ان الوجود نقيض العدمءولا وسط بینهما » فاما ان يكرن 
الثي ء موجوداً » واما ان يكون معدوماً ؛ واذا كان هنالك وجود وجب ان یکون 
هذا الرجود واحداً » وساكتآءوازلياءوابديا . وهذا يوجب ان تکون الحقيقة عقلية 
كالوجود الذي تعبر عنه » أما الدرکات الحسية فلا يعتد بهاءلانها متغيرة وكثيرة؛وكل 
ما كان متغيراً فلا محال فيه إلى معر فة الحقيقة . 


اما افلاطون فإنّه مع اعتفاده »كه رقليطسءان كل شيء في هذا العالم الحسوس 
يتبدل ويتغير ءالا" انه لم يذهب إلى ان العلم قائم على الحسوسات وحدها . وهو وان 
اعتقد ان الوجود الحفيقي تلف عن الوجود الحسيءالا" انه لم يذهب إلى ان الوجود 
الحسي مستعص على التفسير والتوضيح . 

وسنبين في كلامنا على نظرية الثلءونظرية الفس,ونظ ية المعرفة »كيف استطاع 
افلاطون ان يجتنب عيوب مذهب ( هرقليطس ) ومذهب ( بارمئيدس ) معاءوذلك 
باثباته وجود عالمين : احدهما عالم العقل او عالم المثال وهو العالم الحقيقي ؛ والانحر 
عالم الس وهو عالم الظلال , 


۱- نظرية اللل 
المثل عند افلاطون هي الصور الجردة » او الحقائق اتلمالدة في عال الالهموهي 
لا تدثر » ولا تفسد » ولکنها ازئية أبدية . والذي يفسد ویدثر انما هو هذا الکان 


ام 


فهناك اذن بالسبة إلى افلاطون عالان : عالم العقل او عالم الاله » وفيه المثل 
العقلية والصور الروحائية » وعلم الحس او عام الظلال » وفیه الصور ابحسمائية : 
والاشخاص السیة. فكأن عالم الحس عالم الظراهر التغيرةء وکان عالم العقل عام 
الحقائق الثابتة . ونسبة الحقائق الي ني عالم العقل إلى النسخ الي في عالم امس كنسبة 
الأشخاص الحقيقيين إلى الصور الي ني المرآة . والفرق بين الصور المنطبعة في مراة 
الس » والحقائق الوجودة في علم العقل» أن صور المرآة الحسية صور خيالية متغيرة 
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على حين ان الحقائق المتمثلة في عالم العقل صور روحانية مجردة ؛ أو مثل ثابتة 
تحر ك الاشخاص ولا تتحرك ؛ ولا الوجود الداتم والثبات الستمر . 


ولقرب هله النظرية من الاذهان بمثال : اني انظر إلى من حولي من اشخاص 
الانسان» فأجد بينهم اشتلافات كثيرة ظاهرةءفهذا طويلء وذاك قصير » وهذا 
أبيض الوجه » وذاك أفطس الأنف . الخ . ولكني اذا انعمت النظر في الأمر رأيت 
ان وراء هذه الاختلافات الظاهرة ووراء هذه الكثرة التغيرة شيئاً مشترکاً بين 
جميع الاشخاص ۰ وهو أن كل واحد منهم انسان . 


وهذا العی المشيرك الموجود ني جميع اشخاص الانسان هو الانسانية » وهي 
ما سميه الا“ او ماهية عقلية . فالانسان المركب الحسوس شيء جرفي » 
وماهية الانسان المشتركة بين جميع الاشخاص معقول كلي . وكذلك كل نوع 
من انواع الحيوان والنبات والمعادن» وكل ما لا يقع نحت الحس من المعقولات كالعدالةء 
والمساواة » والحكمة ؛ والشجاعة» والعفة » والمشاببة» والتباين » والهوية» والتغير » 
رابلسال ولقیح» وانلیر والشر . الخ. فهي مثل أو معقولات أو صور روحانية 
موجودة فوق العقل الانساني في عالم حقيقي يطلق عليه افلاطون امم عالم المثال . 
ومده المثل هي الوضوع. الحقيقي المعرفة لأن معرفة الانسان لا تقوم على معرفة 
ما پتصف به افراده من الصفات المتغيرة » بل تقوم على ادراك الماهية المشركة بين 
جمیع أفراد نوعه . 


ومعنى ذلك أن المثال هو الحقيقة العقولة القائمة بذائهاء وهو أزلي وثابت لا يتغير 
ولا يفسد ولا بدثر. اما الكائن الحسوس فهو جزثي وكثير ومتغير» وبين الحقائق 
العقلية والاشياء الحسية مطابقة ومشاركة » الا" ان الحسوس ادنى مرتية من المعقول . 

ينتج مما تقدم أن للمثل عدة صفات : 
١‏ المثل اجناس » وكل جنس منها بشمل اشخاصاً کثیرین مختلفين بالعدد 
وهی صور عقلية » أو قلءاذا شئت » الها جواهر أزلية ثايتة لا بسریبا 
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التغير . آما الأشياء الحسية فهي متغيرة » ومتبدلة » وخاضعة للكون والفساد . 
وني هذا القول کا ترون توفیق بين ( هرقلیطس ) و ( بارمنیدس ) ۰ 
لان قول الأول ان کل شيء يتغير لا بصدق الا على عانم اس » وقول 
الثاني ان كل شيء ثابت وساكن لا يصدق الا" عالم العقل . اما افلاطون 
فاله ا قال بوجود عالمين متطابقين:احدهما عالم المثال الشبيه بعامم ( بار منیدسن, 
والآخمر عام الحس الشبيه بعالم ( هرقليطس ) استطاع ان جمع بين الثابت 
والمتغير ۰ وبين الواحد والکثیرني وزن واحد من الانسجام . 


۲ المي اعداد » اذا كانت الحسوسات الداخلة في نوع واحد ذات طبيعة 
واحدة» وكانت طبيعة كل توع ذات مقاییس محددة؛ وجب ان تكون المثل 
ااشتملة على هذه الطبائع اعداداً ذات نسب رياضية معينة . والقول ان 
المش اعداد متصل بقول ( فیتاغوروس ) أن العدد هبدأ جميع الكائنات . 
ونزيد ذلك بيان فنقول ان المثل في نظر افلاطون اجناس وائواع محددة» 
وهي منصلة بعضها ببعض لاشتراكها في صفات عامة متداخلة » وها 
درجات متفاوتة اعلاها درجة المثال الاعلى او ابلنس الأو ل المحيط يجميع 
.لاحناس والانواع وهو الخير الحض . وهذا وحده يدل على ميل افلاطون 
إلى تفسير مراتب الوجودات تفسيراً هندسياً » فكما تقوم الرياضيات 
د نداد وعلى ما بينها من نسب حسايية وتأليفات هندسية »كلك 
تنوم - دان الموجودات على نسب عددية أساسها الواحد . 


۳- الال قائمة بذاتها » لا الحقائق الازلية الي لا حقائق بعدهاءعلى خلاف 
بلرئیات الي ندرکها بحواستاءفهي نسخ منقولة من المثل تشاركها في الوجود 
دون بلوغ مرتبتها . قال افلاطون في كتاب اللحمهورية حكاية عن سقراط : 
+ لقد درجنا نيما تذکر على وضع مئال واحد يشمل الافراد الكثيرين الذين 
نطلق عليهم اسب واحداً . فلتأخذ أي كثرة شعت » فثمة أسرّة ومناضد 
كثيرة ۰ ولكن ليس لها الا" مثالان احدهما مثال السرير + والاعر مثال 
الاضدة . وصالع كل من هذه الأشيام بنظر إلى المثال» فيصنم أسرة أو 
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مناضد نستعملها . وکذلك الحال ني غيرها من الأشياء : )١(‏ فالسریر 
الحزثي ليس مریرا مثاليآ وانما حو نسخة منه فقط . وحن ندرك هذا 
السرير المثالي بعقولناء وندرك السرير الحرثي بحواسنا : ونطلق على ادراكنا 
لمثل أسم ( العلم ) وعلى ادراكنا للأشياء الحسية اسم ( الظن ) > ولذلك 
كانت المثل مبداً العرفة »> لآن العلم كا بينا لا يقوم على الاحساس » 
بل يقوم على تأمل المعفولات . 


وکا ان المثل ميدأ المعرفة فهي كذلك مبدأ الوجود » لأنه لا حقبقة للاشياء 
المحسوسة الا" بما تنطوي عليه من الصور الي تصل بینها وبين عالم امال . ان فيدون 
مثلا" أجمل من سقراط لا لأنه متصف بالحمال المطلق ۰ بل لان فيه جمالا” نسبياً 
يدل على ان نصيبه من حقيقة الحمال اكثر من نصيب سقراط . فصورة ابلیمال 
المطلق ليست جمال افلاطونهولا جمال فبدونءوائما هى صورة خالدة لا تتبدل . 
وهي فوق كل جمال جزئي ۰ فكأن الحقيقة الثامة لا نوجد الا في المثل » وعلى قدر 
ما يكون نصيب الشيء الحسي من الثال العقلي اكبر تكون حقيقته آم . 


وفوق هذه الئل كلها مثال أعلى هو مبدأ المثل كلها : وهذا المثال الأعلى هو 
احير المحض أي الله » وهو الصائع الذي يصنع نفسه»ويصنع كل ما تنبت الأرض» 
وكل ما عليها من كائنات حيّة > كا يصنع الاجرام السماوية والأرض والسماء 
والآة وكل ما هو موجود تحت السماء أو في الححيم نحت الأرض . 


قال افلاطون : وان صورة انیر هي الد الاقصی تکمال العالم لمقلي» اننا لا 
ندركها الا" بالعناء الطويل » ولكن مى ادرکناها علمنا ابا العلة الاولى لكل ما 
هو جميل وحسن » ففي العام المنظور تحدث النور والشمس › وي العالم العقلي تولد 
الحقيقة والعقل » (6 ۰ وقال ايضا : وان جميع المعقولات تستمد من الخير الأعلى 
وجودها وماهيتها . ان الحير الأعلى اساس العلم والحقيقة »> ومع ان كلا من المعرفة 
والحقيقة جميل جدأءفمن الصواب ان نقول ان صورة الخير الاعلى تمتاز عليهما 
وتفوقهما جمالا”» () . 
)0 الجمهورية » الكتاب العاشر . 
(۲) الحجمهررية : الکتاب الماع 
(0) المسهورية » الکتاب اسایع . 
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وللخير الأعلى عدة صفات : 
۱ - فهو خير بلاته . 
۲ - وهو اعظم المقائق ثبوتا . 
« وهو تلف عن کل ما في العالم» فلا تدركه الفس الا اذا تحولت عما هو 
نخاضع الصیر ورةمواصبحت قادرة على تحمل عبء التأمل . 
4 - وهو مستعص على الوصف باغة الكلام , 
هوهو حركةءوحياة » ونفس » وعقل , 
؟ وهو معشوق لذاته . قال افلاطون ني كتاب الائدة : « ان الذي يجعل 
للحياة قبمة في عيي هو تأمل ابلسال الأبدي » ما اسعد مصير الانسان الذي 
يستطيع ان يتأمل ایلمال الإلحي في بساطته وصفائه مجرداً عن الألوان 
الزائلة ۱ . 
۷- وهو واحد وبسيط وکامل لا یتغیر » وقدیم ازلي مفارق للزمان . 
م وهو صائع نفسه وصانع العالم . 
٩‏ - وهو متصف بالاكتفاء اللاني المطلقءفلا مناج إلى أي شيء آخر في کال 
وجوده . 
۰ مہ وهو مدبر وحكيم ينظم امور انملق وبلحظ کل شيء بعين عنايته . 
وقصارى القول ان ما يثبته افلاطون في كلامه على امير يدل على ان هنالك في 
نظره قوة الحية عقلية يمن على كل ها هو موجود وحادث في هذا العالم . فالخير 
عنده مبدأ العلم بالأشياء وعلة وجودها معا . وهو ذروة سلم الوجود والموضوع 
النهائي للتأمل والعشق . 
ب - نظرية النفس 
الانسان عند افلاطون ملف من جوهرين احدهما منسوب إلى عالم الخال » وهو 
النفس » والاعر منسوب إلى عالم اس ؛ وهو البدن . 
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وإذا كانت النفس من عالم الثال وجب ان تكون افية وأزلية وأبدية ؛ ومعی 
آزلیتها وجودها قبل البدن » ومعنى أبديتها بقاؤها بعد الوت وخلودها . 


وقد اقتبس افلاطون فكرة وجود النفس قبل البدن من تعاليم فيثاغوروس» وأغلب الظن 
أله آمن بها ياتا حقيقباً . وذلك ان النفس الاتسانية في نظره شبيهة بتفس العالم . 
فنفس العالم أول ما خلق الصائع»وهي إلية مثله » وهي مبدأ حركة العالم النظمة > 
وهي علة الحياة بوجه عام . اما النفس الانسانية الشبيهة بنفس العام من كل وجه 
فهي مبدأ حركة ابم » وفيها مبدأ خالد ينظم حرکانها » وهذا المبدأ الحالد 
هو العقل . 
وللنفس الانسائية ثلاث قوى وهي : 
۱ - القوة الشهوانية وهي مجموع الشهرات الحسدية والحسية» ومهمتها رئاسة 
ال و ظائف الغذائية والحنسية » وفضيلتها العفة . 
۲ - والقرة الغضبية وهي مجموع الغرائز النبيلة والكريمة » ومهمتها حفظ کرامة 
الفره و فضیاتها الشجاعة . 
- والقوة العاقلة وهي قوة النظر والتأمل > ومهمتها ادراك الضيقة والسيطرة 
على القوة الخضبية والقوة الشهوائیةءونضیلتها الحكمة . 
ولتوضیح هذه الاقسام الثلائة پشبه افلاطون الانسان بسائق يقود عربة جرها 
جوادانء أحدهما طیب کرم والآحر حبيث آرن » فالبدن هو العربهءرالائق هو 
العقل » و اواد الطيب هو النفس الغضبية» والحواد الحييث هو النفس الشهوائية . 
واذا كان أحد هذين الحوادين طيباً والانعر خخبيئاً كانت مهمة السائق الذي یقودهم 
شاقة» وعلى قدر ما يستطيع السائق نحفيق الاعتدال والانسجام بين هذين الحوادين 
کون نجاحه في مهمته أتم . وكلما كانت سيطرة العقل على القوة الغضبية والشهوائية 
أعظم كانت طمأنينة الانسان وسعادته أکل . 
وسنبين في کلامنا على المديئة الفاضلة كيف ربط افلاطسوت القسام النفس 
الانسانية إلى ثلاث نفوس بانقسام المجتمع الى ثلاث طبقات : اولاها الطبقة الذهبية 
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وهي طبقة اطمکام . وانيتها الطبقة الفضيّة وهي طبقة ابلنود» وثالثتها الطبقة النحاسية» 
وهي طبقة العمال . وجمیم ما قاله افلاطون عن انقسام النقس الى ثلاث قوی لا 
يصدق الا على النفس الانسانية ‏ اما النفس الافية فلا أقسام لها » 

لقد كانت التفس الانسانية موجودة في عام المثال قبل اتصافا بالبدن » فلما 
تكسرت اجنحتها هبطت إلى العالم الأرضي , ونحن لا ندري ما هي علة هبوطها 
على وجه التحقيق : قهل اهبطت لتنال عقوية على أثم اقترفته ام أهبطت لغاية أخرى . 

سنحاول الاجابة عن هذا السؤال عند كلامنا على نظرية المعرفة ؛ اما الآن فيمكننا 
ان نقول ان النفس المابطة تستطيع ان ترتفع إلى عالم ابلسمال واليق والخير بما ينجلي 
ها من المعرفة . وكلما تجلت لا المعرفة قوي ريشها , وني بعض اساطير افلاطون 
اشارة إلى رحلة النفس إلى السماء بقيادة زفس كبير الآلمة وتحليقها في الفضاء حى 
تبلغ علم الحق . انه من اليسير على الآلمة ان تصعد في السماء + اما البشر فان 
عدداً قليلاً »نهم يستطيعون ذاك؛ ولكنهم سرعان ما یهبطون» وأكثرهم تردحم 
عرباهم في الطریقء فلا يصلون إلى السماء اسوء قيادة السائق من ججهة؛ ولسقوط 
ريش الأفراس من جهة ثانية . ومعى ذلك ان الفيلسوف يعلم ان شهوات البدن تعوقه 
عن بلوغ الحقيقة ‏ وانه لا يصل إلى عالم التق الا بتخليص نفسه من غلافها ابلوسدي . 
وسبيل ذلك الزهد في مطالب‌البدن . وطلب العرفة بالعقل » وطلب الوجود الحقيقي 
لاالوجود المتغير . 


واذا علمت‌ان في النفس الانسانية فسماً عالداً » وهو العّل » علمت ان اللحلود 
الحق لاینال الا بالحكمة . ان النفوس الكريمة » تثال على عملها ثوابا » أما انفوس 
الحسيسة فتهبط إلى عالم الظلمات + والفيلسوف الق لا برهب الوت بل يطلبه 
ويستعد له. قال افلاطون في كتاب اللحمهورية: «اذا اصاب العادل مرض أو فقر أو 
أي مصاب أليم كانت عاقبة ذلك خيرا له» أما ني هذه الحياة وأما في الحياة الثانية » 
لأن الآلحة لاتتسی من جاهد جهاداً حقاً في اعتناق البر والفضيلة والتشيّه بالله على قدر 
ما اتیج للانسان بلوغه"! وقال ايضاً في کناب غورجياس (ص:۳٩)‏ « ان رادامانت 
حاکم النفوس قي الحياة_الثانية»فيرسل نفوس الأشرار إلى (التتار ) أي إلى أعماق 
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الححيم . ویرسل آرواح الفلاسفة إلى ابزر السعيدة » . وقد اختص" افلاطون 
مسألة خلود النفس بقسط کبیر من عنایته » وله على هذا الغلود عدة أدلة ؛ 


الدلیل الأول هو الدلیل الستند إلى تاب الأضداد» فالليل يولد من النهار و نهر 
من الليل : والله تعقب الام 1 الا يعقب يعقب اللذة » وهكذا تنتقل الاشیاء من ضد 
إلى لحر » ولو لم يكن الأمر كذلك لانتبت الأشياء إلى السکون المطلق . ومعى 
ذلك ان بين الاضداد حركة داثرية تجمل أحدهما يعقب الآلحر » فاذا كان 9 ت 
والحياة ضدین » كان لا بد من ان يكون بعد الوت حياة كما كان بعد الحياة موت . 


والدليل الثاني هو الدلیل الستمد من نظربة المثل » وخلاصته ان المثل لا تدرك الا 
بالة أزلية خالدة مثلها » لأن الشبيه كا قال القدماء يدرك الشبيه , واذا كان من 
الصعب على النفس ان تدرك المثل وهي في غلافها ابلسدي ٠‏ فان" الوت الذي 
يفصلها عن ادن هو الذي يمكنها من الاتصال بالمثل . وانت لا تتطيع ان تسلم 
يموت النفس او بوجود نفس ميتة لأن ذلك مناقض لحقيقة الفس » فالنفس قاء عرفت 
الثل قبل هبوطها إلى الارض » وهي حياة وحركة دائمة » ومثال الحياة لا پعتریه 
الفثاء , 

والدليل الثالث ان النفس لا تدرك الحقيقة في هذا العالم الا بطريق التذكرء وسبب 
ذلك » آنا كانت في السماء تسیر مع الآلمة وراء مركبة ( جربيتر )ءفهي إذن مثال 
أزلي » ولكنها لما أهبطت إلى الارض نسيت ما كانت تعلمه من حقائق الاشباء .م 
كانت في السماء ٠‏ فالتذ کر اذن دلیل على وجود اللفس قبل اتصاضا با دنو 
كان ازليا فلا بد من أن يكون ابديا . 

والدليل الرابع : ان البسيط لا يفسد . وان الذي يقسد انما هو الشي ء ام رکب اندي 
پنحل إلى عناصره . فاذا كانت النفس واحدة وبسيطة كغيرها من المثلووجب ان 
تكون خالدة . 1 

والدلیل انخامس » أن الانسان يتوق إلى السعادة » فاذا كانت سعادئه لا تتحةق 
في هذه الحياة كان لا بد" من ان يكون هتالك حياة أحرى تتحقق فيها السعادة . 
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والدلیل السادس هو القول ان مبادیء الاخلاق توجب معاقبة صانعي الشر 
وإثابة صانعي الخير . ولیس في هله الهياة عقاب وئواب عادلان تماما فلا بد 
اذن من القول بحياة ثانية ننال فيها النفس جزاء ما فعلت في هذه الدنيا . 


والدلیل السابع هو دليل الدركة»وهو قول افلاطون»ي کتاب ( فيدرس )»ان 
المتحرك اما ان يتحرك بتفسه ؛ واما ان يتحرك بفیره » فاذا كان متحرکا بغيره كان 
لا بد من وقوقه عن الحركة عند زوال المحرك » واذا كان متحركا بنفسه لم يقف 
عن الحركة . ونحن نعلم ان النفس متحركة بذانها لپا إهية » فهي اذن مبدأ بسيط 
والمبدأ لا يقسد . 


وصفوة القول ان أدلة افلاطون على خلود النفس متصلة باعتقاده الآخرويه 
وهي على ما فيها من محاولات جميلة لا تشتمل الا على فروض مبنية على فروض . 
واجمل ما فيها قول افلاطون: ان النفس جوهرة روحائية تدرك الصور الروحائية ونتوق 
اليهاء وان سعادما اللخاصة لا تتحقق تماما إلا بخلاصها من الادة» ورجوعها إلى عالم 
الأرواح. وتي هذا الرجاء وهذا الشوق إلى السماء ما يبعث على الاعجاب . ان روح 
الفیلسوف الق تسعد بعد الموت بمشاهدة الحقيقة » اما الروح الي أحبت الحسد؛ وم 
تتحرر من شهوانه فانبا تصبح بعد الوت شبحاً یف یمود إلى الحسد في قبره » أو 
يحل بجسم حيوان على النحو الذي ذهب اليه اصحاب التناسخ » وأما آرواح الاشرار 
والطناة فتخلد في جحیم لا حلاص ها منه , 


ج - نظرية المعرفة 
ما هو أصل المعرفة وما هي قيمتها ؟ 


العرفة الحق عند افلاطون هي معرفة الثل ۰ لأنالمثل هي الحقائق الثابئة» واذا 
كانت موجودة فوق هذا العالى الحسوس,وکانت اللتزئيات السية لا تشاركها الا" 
في بعض جوانبهاءکانت المعرفة الحاصلة للعقل من تأمل هذه المثل أعلى من المعرفة 
الحسية . 


1۸ 


ولکن كيف يتأتى لنا ادراك المثل؟ اننا ندرکها بالعقل لابالاحساس والتجرية لا 
التجربة كثيرة التبدل والتغیر » والثال واحد لا يتغير وکل ما حولنا من الظواهر 
الحسية سریع الزوال على حين ان الثل ازلية وأبدية . وأنى للحواس ادرالك العقولات 
الجر دة كالو جو ده ولمويةءوالتشابهءوالتضاد» والتباين؛ واتساوي والحمال» والفضيلة 
والعدالة > والحيرهوما آشبه ذللك» انه لاسبیل إلى إدراكها الابالتعقل الحضء وهذا 
التعقل لا يقوم على انتزاع الماهيات من معطيات الحس على النحو الذي ذهب اليه 
آرسطو ء بل يقوم على التأمل والتذكر . 


والطريق الذي يتبعه افلاطون في تفسير حصول المعرفة هو طريق اللحدل الصاعد» 
فبالحدل یم الانتفال من المحسو س إلى المعقول » بل من المعقولات الأولى إلى العقولات 
الثواني : للوصول إلى مبدز المعقولات كلها وهو مبدأ لمیر » فالفاسفة هي العلم الكلي 
بامبادىء الاولى والأمور الدائمة »> والعةل يصل اليها بالاستناد إلى العلوم الحزئيقه 
ثم يبط منها إلى هذه العلوم فير بطها بمبادئباء ثم إلى الحسوسات فيفسرهاء ویسمی 
هذا المنهج الذي يجتاز جميع مرانب الوجود من الأدنى إلى الأعلى بالحدل الصاعد » 
وعكسه اللحدل المابط الذي يتناول جمیع الوجودات من الأعلى إلى الأدثى . 


فانت ترى ان موقت افلاطون من المعرفة مختلف عن مذهب ( بروتاغوراس ) 
(وهر قلیلس ) وامثاضما من بر جعوك العر فة إل الاحساس + وبقو لون ۳ جز ية 
ومتغيرة مثله . 


وني الحق ان للمعرفة أربع درجات : الأولى درجة الاحساس وهر ادراك ظواهر 
الاجسام أو أشباحها ۰ والثانية درجة الظن وهو الحكم على الحسوسات بما هي 
كذلك » والثالثة درجة الاسيدلال وهو علم الماهيات الرياضية اللمتحققة في 
الحسوسات + والرابعة درجة التعقل وهو ادراك الاهیات المجردة من كل 
مادة . 


لاشك ان الاحساس اول مرحلة من مراحل العرفة» ولکن لو اقتصرت العرفة على 
الإحساس وحده لا استطاعت التفس ان تدرك ماهیات الأشياء. فوظيفة الاحساس تنبیه 
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النفس,وایقاظها للحكم على الظواهر» ولو لم تكن هذه القوة موجودة النفس لا كان 
هنالك علم ولا فهم . 

اما الظن فهو حكم على المحسوسات غير مرتبط بعلة» وهو يتغير بتغير موضوعه: 
وقد يكون كاذباً أو صادقاً . اما العلم فهو صادق بالضرورة + فليس الظن اذن علا 
ونما هو قلق في انفس يدفعها إلى طلب العلم . 


واما الاستدلال الذي يطبقه العلماء في الحساب والمندسة والفلك والموسيقى 
فهو منهج أعلى من الظن : ولكنه كثيراً ما بستخرج الننائج الصادقة من المقدمات 
الكاذبة : ويرغم العقل على قبول بعض النتائج ولا يقنعه » وسبب ذلك ان العلوم 
الرياضية تضع مبادتها وضعاً. وتفرضها فرضاً . دون استخراجها من مبادىء علیا. 
فهي اذن معرفة متوسطة بين غموض الظن ووضوح العلم , 


ينتج من ذلك كله ان المعرفة الق هي اليي تحصل للانسان بتعقل المثل » 
اذا حصلت صور هذه الثل في العقل حصل العلم ۰ واذا لم نحصل فيه لم يستطع 
ان ينتقل من النسبي إلى المطلق ‏ ومن الناقص إلى الكامل . فالمءرفة اذن حدس 
واستبصار يستعصي على الوصف: وسبيلها تطهير النفس من ضلالات الحس. 
ومحاوزة الاحساس والظن والاستدلال الى التمقل والتأمل 


ولتوضيح كيفية حصول هذه العرفة في العقل يقول افلاطون في اسطورة الكهف : 
« تصور طائفة من الناس تعيش في کهف . وطذا الكهف باب يدشل منه النور 
فيضي ء أرجاءه . وقد سجن فيه اناس منذ نعومة أظفارهم : والسلاسل في اعناقهم 
وارجلهم بحيث تستعصي عليهم ام رکة» ولايستطيعون ان ينظروا الا إلى ما يمر أمامهم 
لحيلولة الاغلال دون التفاهم . ثم تصور ان وراءهم ارا ملتهبة في موضع أعلى 
من موضعهم . وان بينهم وبيتها جدار منخفضاً كسياج المشعوذين الذي بنصبونه 
لشاهدیهم . ثم تصور أن هنالك أناساً شون وراء ذلك الحدار حاملين تمائيل بشرية 
أو حيوانية مصنوعة من الحشب أو الحجر . مرفوعة فوق ابخدارىوافرض ان بعض 
اولئك المارة يتكلم وبعضهم صامت. ان هؤلاء السجناء لا يرون الا الظلال الي 


احدیا اللهيب وراعهم » لانهم مفیدون لا يلتفتون ء يحسبون هذه الظلال حقائقء 
ویظنون انها تتكلم. فلو فرضنا ان أحد هؤلاء السجناء فكت أغلاله» ومبض واقفآً 
على قدميه فتمكن من الالتغات إلى الوراء؛ لا قوي على رؤبة الأشياء الحقيقية الي 
تعود رؤية ظظللاها لشدة بريقها . ولو جاء رجل وأخيره ان ما كان يراه من قبل 
ليس سوى آوهام وظلال: لا صدقه. فهو اذن لا يألف ادراك الحقائق الا" بعد 
الدربة الطويلة » واذا أفاق من ذهوله وتعودت عيناه ضوء النهار استطاع ان ينظر 
إلى الأشياء نفسها وان يحدق إلى الشمس مصدر كل نور () , 

وتأويل هله الاسطورة ان الانسان هو السجين وان الكهف هو العالم المحسوس 
ومعرفة الظلال هي العرفة الحسية : والللاص من عالم الظلال انما یم بالحدل , 
رالأشياء الرئية هي الانواع والأجناس والأشكال أي الأمرر الثابتة في هذه الدنيا 
والأشياء الحقيقية هي الل » والنار ضوء الشمس . والشمس مثال اللحير . 

ومعی ذلك ان الفياسوف الحق هو الذي يجاوز المحسوس المتغير ٠‏ وخلص نفسه 
من الظلال: ويؤثر الحكمة على الظن: ويسمو إلى ال الم العقول: أي إلى اللحير بذاته: 
والحمال بذاته . 

واذا علمنا ان العبد الذي امتحنه سقراط استطاع بالتأمل الذاتي أن يدرله 
ان المربع المرسوم على قطر مريع آخر يعادل ضمف ذلك الریم: أدركنا ان الاطلاع 
على الحقيقة لا يكون EE AE‏ رت ا 
عبوط التفس إلى البدن أفقدها معرفة الأشياء الافية : فاذا عرضت عليها المحسرسات 
وادركتها تذكرت علمها القديم واستطاعت بالحدل الصاعد ان تسمو إلى معرفة 
المثل . 

لاشك ان هذه المعرفة ليست معرفة نسبية وانما هي معرفة مطلقة . إن المعرفة 
النسبية هي المعرفة الناشئة عن الادراك الحسي النغير . لقد قال ( بروتاغوراس ) 

(۱) كتاب الحمهورية : الكتاب الابع ؛ راجع ترجمة الجمهورية لما خباز صن 2-۴۱۰ ۳۱۹ 
من طبعة دار الائدلس بير وت . 


لف 


ان الانسان مقیاس کل شيء . ومعیی هذا القول ان الدرکات الحسية تابعة لالة 
المدرك : فهو إذا كان ذا صحة جيدة وجد الام عذبا : واذا كان ذا فم عن ونان 
مرآ . فالمدرك والمدرك متغيران . والمعر فة الحسية لا توصلنا إلى اليقين » أما معرفة 
المثل» فهي الموضوع الحقيقي للعلم . وهي تامة ومطلقة . 

د- السياسة والدولة العادلة 


لأقلاطرن في السياسة كتابان هما ابلمهورية » واللوامیس. اما الكتاب الاول 
فهومن كتب الشباب » واما الكتاب الثاني فهو من كتب الشيخوخة . 


رالفرق بين الكتابين ان كتاب ابلمهورية ببين لنا كيف ينبغي للحا كم الفیلسوف 
ان يحكم بالعقل والعدل؛ وما هي شروط الدولة المثالية: على حين ان الکتاب الثاني 
يقنع بحكومة واقعية أقرب إلى حال الانسان . ففي کناب ابحمهورية بحث نظري 
في الأنحلاق والسباسة والتربية والفاسفة والاجتماع. وني كتاب النواميس بحث عملي 
في القوائین ولا سيما قوانين العقوبات . فموضوعه إذن التشريع لتحقيق الثل 
الأعلى المرسوم ني الهمهورية؛ ولكن مع مراعاة طاقة الانسان ومقتضيات حياته , 


ومع ذلك نان كلا الکتابین بپدفان إل غاية واحدة» وهي إنشاء مديلة عادلة تضمن 
مصلحة الفر دوا مجتمع : لأن الفرد والمجتمع متکاملان»ا بفهم أحدهما دون نسبته إلى 
الآخر » فعدالة الفرد هي عدالة الدولة وبالعكس > الا انه ينبغي البحث في عدالة 
الدولة قبل البحث في عدالة الفرد » لأنها في الدولة أظهر رأوضح . ومعی ذلك 
كله ان علم الاخلاق وعلم السياسة لابتفصلان » لآنه ليس بين سلوله الانسان في 
نفسهءوبين سلوكه مع غيره اختلاف : وقاعدة هذين السلوكين النشبه بالله . 

لقد أورد افلاطون في کناب ابلمهورية ثلاثة تعريفات العدالة . الأول هو القول 
ان العدالة اتفاق اعمال الانسان مع التقاليد الموروثة ٠‏ والثاني هو القول ان 
العدالة تحقيق مصلحة الاتوی ء واثالث هو القول ان العدالة اتفاق الناس فيما 
بینهم على أن لا يظلم بعضهم بعضاً . 


۲ 


ولکن افلاطون لا بقبل أي تعریف من هذه التعريفات » بل برد علیها كلها 
ليثبت لنا في النهاية ان العدالة هي الحكمة » وان العادل هو الحكيم الصالح . 


ولا بد" في تحقيق العدالة في الفرد والمجتمع من معرفة ما تتصف به النفس الانسانية 
من القوى : فاللفس الانسانية كما قلنا ثلاث نفوس : النفس الشهوانية » والنئفس 
الغضبيةوالنفس العاقلة » ولكل من هذه النفوس فضيلة خاصة بها. ولا يبلغ الانسان سعادته 
وطمأنينته الاإذا سبطرت نفسه العاقلة على نفسه الغضبية ولفسه الشهوانية. ويقابل هذه 
النفوس ثلاث في المجتمع ثلاث طبقات ۰ وهي الطبقة النحاسية أي طبقة العمال الذين 
تسير هم شهرامهم »> والطبفة الفضية أي طبقة الحنود الذين يتصفون بالشجاعة » 
والطبقة الذهبية أي طبقة الحكام المتصفين بالحكمة. ومن مصلحة المجتمع أن يتولى 
كل فرد العمل اللائق به » أي أن يوضع كل رحل تي المكان الوافق له» فلا بتولى 
الدفاع عن الدينة جبان ؛ ولا يتولى الحكم في الدولة آحمق ولا جاهل : بل یتولاه 
الحكيم العاقل . ومعی ذلك ان العدل لا يتحقق في المدينة الا" اذا سيطرت الطبقة 
الذهبية على الطبقة الفضية ؛ والفضية على النحاسية ء وال" اذا اهتدی الجميع ېدي 
العقل. ومعنى ذلك أيضاً ان الحكم في الدولة المثالية بحب أن يوسد إلى الفلاسفة» لأميم 
أقدر على الاضطلاع به من ساثر الناس» لاتصافهم بالعرفة والفضيلة» ولقدرمم على 
تصور القوانين العادلة تصوراً علمياً . قال افلاطون في كتاب اللحمهورية : 


+ لا يمكن زوال بؤس الدولة وزوال شقاء النوع الانساني ما لم يملك الفلاسفة 
أو يتفلسف الملوك والحكام فلسفة صحيحة تامة » اي ما لم تجتمع القوثان السياسية 
والفلسفية في شخص واحد », فقد يتناوب الحكم في الدولة فيلسوف بعد فيلسرف » 
أو جماعة بعد جماعة على حد سواء. شريطة أن يكونوا محافظين على البادیء 
العادلة . وقد عدد افلاطون صفات الفيلسوف الحاكم » فقال : يجب أن يكون 
الفيلسرف عباً للحقيقة » ذا رغبة وقادة في معرفة كل الموجودات » مخضا للكذب » 
عباً للصدق ؛ میالا" إلى احتقار اللذات اللسدية » غير مكثرث بالال » شديد 
القناعة ۰ زاهداً في الحاه » ناذا للشقاء » شجاعاً أمام الموت » بعيدا عن الفساد 
والعجرفة والرياء : سامي المدارك والفكر » قوي الحدس » عادلا" » دمث الطباع » 


or 


سریع الحاطر والذ اکرة: عب للجمال » ذا فطرة موسيقية متسقة () , 


فالدينة الفاضلة هي الدينة الي یتولی الحكم فیها فيلسوف ببتدي عثال انمیر في 
تدیر أمورهاءبحيث یکون کل جزء منها متقطعاً إلى ما لحل له . وهذه الماينة 
الفاضلة تحاكي المديئة الس اه ية في نظامها . وهي الدينة الي يتجلى فيها نظام احير 
باعل مظاهره ٠.‏ أما الاءن الاخرى الضادة للمديئة الفاضلة »فهي أر بعة أنولع»اوفا مديئة 
الکر امة اي المدينة الي تسيطر على حکامها فضيلة اللفس الغضبية : كالحال في 
اسبارطة > وثانيها مدينة الال‌وهي حكومة القلّة الني تؤدي إلى انقسام المديئة إلى 
مدينتين : مدينة الاغنياء ومديئة الفقراء ۰ وثالثها الدينة الديمقراطية الي يحكمها 
الشعب » وهي مدينة الفوضى الي يثور فيها الفقراء على الاغنياء الممر فين, و شعار هم 
الحرية والمساواة» لا قيم الرجال. ورابعها مدينة الاستبداد والطغيان» وهي الي بنهیض 
فيها من الشعب رجل كثير الدهاء» فيمسك بزمام الحكم: ويأخذ الئاس بالعنف؛ 
ویقطم رأس كل منافس او اقد: ويقصي عنه كل رجل فاضل . واسوأ آئواع 
الحكومات في نظر افلاطون حكومة الديمقراطيينء وحكومة الطغاة» وأفضلها حكومة 
الفلاسفة . 


واذا كان تحقيق العدالة في الدولة رهنا باخثيار الحكام الذين يطبق ونا »كان لا بد 
من اببحث في النظام الر بوي الذي يعد هؤلاء الحكام : 


اول مبد في هذا النظام هو القول ان التعليم العام يشمل اطفال الحئسين من جميع 
الطبقات ۰ واول اجراء عملي فيه هو استيلاء الدولة على جميع الاطفال عند ولادتهم 
وتسليمهم إلى المراضع ماع ره الو د 
الجتمع‌من المؤهلات,. فتر بية الزراع والصنا تشتمل على تعليمهم ما حتاجون اليه في مارسة 
اقا اي لب بسر سل سي ای وی اه . اما تر بية 
الحكام فتقوم على تدشتتهم تنشئة فلسفية صحيحة . والوسيلة الوحبدة الي يجب الأخل 


(۱) ألمهررية » الکتاب السادس , 
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با لتحدید مصير الأطفال هي الکشف عن مواهبهم بالامتحانات التالية, 
فالذين بسقطون في الامتحان الاول یصبحون عمالا" وزراعاً » واللین پسقطون 
في الامتحان الثاني یصبحون جنود. اما الذين يجتازون هذا الامتحان فیتعلمون 
الفلسفة وكيفية اطباقها على الاس + ولا ينقلون إلى طبقة الرؤساء الا بعد 
بلوغهم سن اللحمسين . 

ومعى ذلك كله ان الفلسفة هي الوسيلة الوحيدة لوضع سياسة محکمة مستمرة» 
وهي معرفة ابر وارادته ارادة صادقة ٠‏ ولا عکن التهيوٌ لحا الا بالفضيلة الي لص 
النفس من الشهوات؛ وتعدها لقبول الليق. والفلاسفة أصلح الناس لإقامة النظام 
الإلمي على هذه الأرض . 


ومع ان افلاطون يبدو لنا ارستقراطياً في قوله بوجوب انقسام المجتمع إلى ثلاث 
طبقات» الا انه يجمل هذه الطبقية مبنية على المؤهلات والاستعدادات العقلية لا على 
الاصل والنسب وإلوراثة. والدليل على ذلك ان" في وسع كل طفل ان ينتقل من طبقة 
إلى طبفة عنداجتیازه الامتحانات العامة » واذا لم يتمكن من مجاوزة اليد الذي قدر 
له بحسب مواهبه» فما عليه الا ان يقنع بمصيره»ويخلد إلى السكيئة, ان انقسام الدولة 
إلى عمال ومحاربين وفلاسفة أمر مقدر من الله » كأن بي الانسان آحاد جردة 
أو أشكال هندسية »> وكأن طبائعهم حاضعة لسلطة الشارع , بسویبا ببديه »كا بسوي 
الحزاف مادة الصلصال . ولذلك كان الايمان بقدر الله وسيلة للعزية القلوب الحر حته 
وتشجيع العزائم الخائرة » بل الأمة لا تكون قوية ولا سعيدة الا اذا اتشر فيها هذا 
الان . 


قال افلاطون في اسطورته الملكية المرجهة إلى الشبان : 


« كلكم اخوان في الوطنية » ولكن الله الذي جبلكم وضع في طبة بعضكم ذه 
يمكنهم من أن يكونوا حكاماً » ووضع في جبلة الحاربین فضة » ولي جبلة العمال 
والزراع وضع نحاساً وحديدا . ولا كنم متسلسلين بعضكم من بعضفالأولاد 
يمثلون والدییم . على انه قد يلد الذهب فضة » والفضة ذهبآ . فاذا ولد الحاكم ولد 


مروجاً معدنه بحاس أو حدید فلا يشفق والدوه علیه» بل بولونه القام الذي یتفق 
مع جبلته » فیکون زارعاً أو عاملا" . واذا ولد العمال أولاداً ثبت بعد الاختبار ان 
فيهم ذهب أو فضة ء وجب رفعهم إلى منصة الحكم » (0) 


وهكذا يقنع الاولاد بقسمة اللههويستسلمون لقضائه؛ بنفس راضية مر ضية) 
وبتحلون بالروح الدبنية الي يريد أفلاطون أن ملا بها نفوسهم ؛ ولذلك قال بعضهم 
ان الافلاك الي يخيطها افلاطون أفلاك روحانيئة ۰ ولذلك أيضاً قال ( نومینیوس ) 
احد تلاميذ فيثاغوروس ان افلاطون اشبه الناس بموسى ٠‏ الا أنه يتكلم بلغة اليونان . 


ومعبى ذلك ان الدينة الفاضلة في نظر افلاطون يحب أنتظل واحدة متحدة: 
حكيمة يحكامهاء شجاعة يجنودهاء عفيفة بعماطا. عادله با يقوم به كل فرد من 
افرادها من الاعمال التناسبة مع استعدادته ومؤهلاته. ومعی ذلك أيضاً ان فضائل 
المديئة لا ختلف عن فضائل الفرد وهي الحكمة : والشجاعة . والعفة . والعدالة؛ 
والسبيل الوحيد إلى حفظ وحدة الدولة اتباع نظام الحياة الاشتراكية : وهي اشتراكية 
الاك » واشتراكية النساء والاولاد . 


اما اشتراكية الملك فهي ان لا يملك حراس الدولة وحکامها عقاراً ولا فضة » 
ولا ذهبآ » ولا مخزناً » ولا تجارة » فان الآغة قذ ذحرت لهم ذهباً وفضة سماويين . 
فما حاجتهم إلى ذهب الأرض الحالب للكثير من الشرور » إنهم بتناولون طعامهم 
على موائد مشركة كا في ثكنات ابلیش ۰ فما حاجتهم إلى المال . ان امتلاك الفضة 
والذهب والبیوت والأرضين لا جعلهم حراساً وحكاماً؛ بل مجعلم مالكين وزراعاً: 
أو سادة مكروهين» يكاد هم ويكيدون» فيقضون ابفانب الاكبر من حيائهم في عراك 
يصرفهم عن الاهتمام بتحقيق العدالة . 

واما اشتراكية النساء والأولاد فهي ان تكون النساء بلا استثناء ازواجا مشاعاً 
للحراس والحكام لا بخص احدهم نفسه باحداهن , وان يكرن الاولاد ايفماً مشاعاً فلا 
يعرف والد ولده . ومعی ذلك انه ليس لاحد من اراس والحكام أن پنشیء أسرة 
مستقلة . ولا ان يم بزوجة أو ولد . فان ذلك يمنعه من وقف حیاته للشعب . إن 


(۱) الحجمهورية » الكتاب الثالث 
(؟) اخوان السفا » جزه ؛ » صن ۸٩‏ 


ده 


جميع الأطفال ملك الدولة» وهي وحدها تشرف على تربيتهم » وتعد كلا نهم 
لما يصلح له . ولا يشترط في نساء الحكام ان يكن من طبقة معيئة:فقد يحب الحا کم 
امرأة من طبقة العمال : وقد يرقى بعض النساء إلى طبقة الحكام اذا اجتزن الامتحانات 
العامة . فلا فرق اذن بين الرجال والنساء في حق التعلم ولا في حق العمل ؛ ولا 
موز انسال الاولاد دون قيد او شرط > بل پنبغي تحدید النسل + فلا يسمح للجميع 
الطبقات بانسال الاولاد الا" في سن معينة » والا اذا كان الوالدان متمتعین بصيحة 
جبدة . 


والواقع ان افلاطون یقصر اشتراكية الال واشتراكية النساء والاولاد على طبقة 
اراس والحكام , اما ابناء الشعب من زراع وصناع وتجار نام پستطیعون ان 
یتملکو! مصادر الانتاج وآلاته ملكا شخصياً» کا يستطيعون ان ینشتوا لانفسهم اسراً 
شريطة ان يؤدوا الضرائب والکوس: وان تحصر ملكيتهم في حدود معقولة؛ وان 
يكون [نسامهم للاولاد خاضعا لراقبة الدولة . 


-*٩‏ خائمة 


هذه بعض آراء أفلاطون في المثل:والنفسءوالمعرفة:والسياسة ذکرنبا لکم على 
سبيل الايجاز والاشارة لا على سبيل الاسهاب ولابائة. وهي ان دلت على شيء فانبا 
تدل أول ما تدل على سمو روح هذا الفيلسوف:وعمق تفكيره بوتنوع اسلوبه . 
إقد تجمعت في شخص افلاطون جميع مزايا العقل اليوناقي : من قوة في الحدس 
والاستدلال » ورقة في العاطفةء وخحصب.في الحيال: ودقة في الملاحظة » وميل إلى الر تیب 
والتنظيم والتنسيق» فاستوعب جميع افكار زمانه وعرضها في نظام هندمي رائع , 
وی فلسفته نزعة صوفية تظهر في جدله الصاعد» وأهم سادیه هذه الترعة قوله: 
ان الانسان نفس وبدن ؛ وان النفس ازلية خالدة» وان الله هو الخير الحض: واذا 
كانت النفس الي أهبطت إلى هذا العام قد نسيت علمها القدیم»فان وظيفتها خلال 
اقتراما بالبدن ان تطلب المعرفة. واذا كان البدن» وهو مقر الشهرات والغرائز 
والحاجات ؛ مركباً من عناصر مادية تصد النفس عن الکمال؛ فانه من الواجب على 


av 


النفس الباحثة عن الحقيقة ان تمزق حجاب البدن وان تنجو من عبوديته» وان تطهر 
ذائها من كدورة الادة بالتأمل ۰ فان الكدورة لا تتفق مع نقاوة القيقة » واعلى 
درجات هذا التطهير هي التخلص من البدن بانفصال النفس عنه . 

لقد قال افلاطون في كتاب السفسطائي ان الله حياة؛ونفس, وحكمة: وقال في 
کتاب ابلمهورية ان صورة الخير الأعلى علة سائر المثل : فهي إذن ینبوع الحياة 
والحكمة؛ومبدأ الوجود والعرفة: فما على الانسان اذن اذا اراد الوصول إلى السعادة 
الاان يتوق إلى العالم الاعلى» وحن اشتياقاً اليه » وسبيل ذلك ان يعيش عيشة روحبة 
خالصة بارس فيها الفضيلة والعلم» وأن يزدري الامور الزائلة» ويحب الحمال الطلق + 
والخمير المطلق » ويتشبه بالله . 


۷- بعض النصوص 

۱ قال افلاطون : 

«کلما شاهد الانسان جمالا" أرضياً تل کر الحمال الحقيقي » وشعر أن له جناحين 
ليطير اليه . ولكن جناحيه بعجزان عن حمله إلى هذا الحمال»فيبقى معلقاً في المواء 
كالطائرء و ينسى كل ما يعيش تحته»فيعتقد الناس انه مس بابلنون . لكني اقول للك 
ان هذا أجمل أنواع الانطلاق» وهو ينبوع سعادة عظمى لمن كان فيه. والذني مس" عل, 
هذا الشکل»واحب الحمال إلى هذه الدرجة من درجات انون هو العاشق با معى الحقيقي 
غذه‌الکلمة . کل نفس بشريةشاهدت الحقيقة هناك» ومشاهدة الحقيقة من مقتضيات طبيعتها » 
ولولا. هذه المشاهدة لما استطاعت ان تأي إلى ابلسد وتمركه , لكن مالم حصل 
عليه كل نفس هو ان تتذكر هنا ما شاهدت هناك وهذا التذكر لا یم للنفس الي 
لم تلق على النور النقي الا نظرة خاطفة » ولا لتلك الي أصبحت في هذه الحياة 
فريسة النوائب » وقادها غيرها من الناس إلى الشر » فنسيت القدسات الي شاهدتها 
هناك . ما أقل عدد الانفس الي تحتفظ بالذكرى » وهي حون .تری في حيانها 
الارضية صورة اللحمال الازلي يعروها الذعر وتخرج عن امتلاك ذانها » وتعود 
وكأنها لا تدري ما حل" بها . والعدالة والعفة وجميع الفضائل الانعری الي تعلق 


۰۸ 


عليهاء النفس الاهمية الکبری لا تتمثل في صورها الارضية الا" عكرة غامضةء أما 
هناك فالحقيقة صافية لا يشوبها اختلاط . كنا نتمتع بها وحن من ابحوقة المباركة 
رفقاء ( زفس ) والامة الآخرين؛ نعيش وامام اعيننا رؤيا سعيدة إلية» ونشارك في 
أسرار مق لنا ان نسميها أسرار الطوباويين تحتفل بها في لفاوة تامة » وفي مأمن من 
الشرور » وعلينا من تلك الرؤى النقية قداسة ورواء » وتحن ابرياء هادئو السرب 
سعدای لا تثقلنا وطأة الحسد الذي حبسنا فيه “كا حبس المحارة في صدفتها . اعذرني 
اذا ما هاجتي الذكرى؛ واستولى الاسى على نفسي» فاسهبت في الكلام على هذه 
الامور » عن الحمال الذي كان بتلألاً آنذاك بين الوجوه السماوية » وانتقل إلى 
صورة ينقلها الينا من حواسنا اصفاها وأثقبها» وأي اداة حسية أثقب من البصر» ولكن 
انى لنا ان نشاهد العقل بعين الحسد » ولو ظهر لنا العقل بصورة ساطعة التور 
لاستهو انا حبهء ولفعل فينا فعل النار المتأججة ‏ فاب يمال وحده يرى وحب»(۱). 


۲ وقال ايضاً: «والآن يا عزيزي سقراط هذه هي امور الحب الي يمكنك ان 
تدرك اسرارها ولكني غير واثق بألك تستطيع الصمود والمكاشفة ءوهي الغاية القصری 
للتلفين الاول , . ومع ذلك فسابذل قصارى جهدي لساعدتك على الادراك . 


١‏ على طالب هذه الأمورء اذا سلك الطريق الصحيح» ان يبدأ منذ الصبا بتأمل 
الاجسام ابلدمیلة » فاذا أحسن معلمه ارشاده؛فقد بقع في حب جسم جمیل واحد؛ فيهندي 
بهذه التاسبة إلى أجمل الأقاويل . فاذا هو يدرك بعد ذلك أن اعمال الوجود في 
جسم ما صنو اللحمال الوجود في جسم آخر . واذا فرضنا انه لا بد من ان يطلب 
المرء جمال الصور؛ فمن الحماقة ان لايعد اللحمال الوجود في جميع الاجسام جمالا” 
واحدا : فاذا بلغ هذا اد أصبح عباً لكل جميل وخفت حدة حبه بلسم واحد . 


« واذا تدرج بعد ذلك رأی ان جمال الانفس اسمي من جمال الاجسام» بحيث 
انه كلما صادف نفساً شريفة مودعة في جسم قبیح تعلق بها ومودنها . وتولدت 
عنده الاقاويل الي تسمو بالشباب » ثم ينتقل بعد ذلك إلى تأمل جمال النظم والقوانين 
فیری ان جمال الأجسام أقل مرتبة من جمافا . 

)اج نا الفاعوري وخليل ال : كتاب تاريخ الفلسلة العربية من 46 - ٠٠١‏ . 
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« ثم يصعد من النظم إلى العلوم حى يرى ما فیها من جمال فتشع نظرته ‏ ویتخلص 
من عبودية التعلق يجمال فى بعینه أو رجل واحد او نظام واحد » بل بتجه نحو 
بحر الحمال الفسبح»فيتأمله ویعبر عنه بأشرف الاقاویل وابدعها . وأخراً بعد ان 
يشتد عزمه يدرك ان ثمة معرفة واحدة موضوعها الحمال الذي سأحدلك عنه . 


وان كل من سار هذا الشوط ني آسرار الحبءورأى الصور المختلفة من ابمال 
راحدة بعد آخری پر تیبها السحیح؛ینکشف له فجاة عندما یقرب من معراجه 
الاخير جمال عجیب هو غاية ما يبذل في بلوغه من جهد طویل . اله جمال ازلي 
لا بعتربه کون ولا فساد ولا زيادة ولا نقصان ؛ کا انه ليس جمالا" في جزه 
وتبحا ی آخرء ولاجمالا" في مکان أو زمان؛ وقبحاً في مکان آوزمان آعرء ولا 
جمالا" في وجه وقبحاً في آخر » ولا جمالا" في نظر قوم وفبحاً في نظر قوم آهرین . 
ونحن لا نتصور هذا ابلدمال على هيئة وجه أو يدين او اي عضو من اعضاء الحسد» 
ولا على هيئة قول أو علم أو أي شيء يوجذ في شيء آخر» سواء کان كالناً حي 
أوارضاً أو سماء او ما شئت من الوجودات » بل نتصوره جمالا" في ذاته 
وپذاته فریدا أزلياء وکل شي * جميل آلحر يشارك فيه» لان هذه الاشياء الحميلة 
تردهر وتذبل؛ اما امال بالذات فلا يكون اکثر أو اقل بل بظل هو هو بغير 
زيادة ولا نقصان ولا تغير 4 (1) , 


(۱) من کتاب الأدبة : ص ۲۰۱ وما يليها » راجم : أحمد تراد الاهواي ٠‏ في کابه : 
افلاطون » توایغ القکر الفر ني ۽ دار المارتف » مسر > ص 189 1868 . 


۰ 


آرسطو 
۱ حياته 


۱- هو آرسطوطالیس_ بن یقوماخوس » ولد في مديئة ( اسطاغيرا ) سنه 
4ق .۸ . من اسرة توارئت الطب كابراً عن كابر ۰ وئوني في ( عالکیس ) 
سنة ۳۲۲ ق . م . 

كان ابوه نیقوماخوس طبیباً للملك القدوني ( امنتاس ) الثاني» والد فیلیبرس 
الكبير ؛ توفي وآرسطو لا يزال صغير السن فتولى تربيئه ( بروكستوس الانارنوسي ) 
وهر والد ( نيكانور ) الذي تزوج فيما بعد ابنة آرسطو . 


وما بلغ (آرسطو) الثامنة عشرة من سنه انتقل إلى أثينا . والتحق بأكاديمية افلاطون : 
وبقي فيها عشرين عاماً حی وفاة صاحبها : منة 64" ق.م. ثم إنتقل بعد 
ذلك إلى ( آسرس ) ثم إلى ( اتارنوس ) في آسيا الصغرى . فأكرم ( هرمياس ) 
طاغية ( آسوس ) وفادته » وعهد البه في التعليم باكادعية المديئة : وزوجه ابنة 
خيه . 


'وني عام 4#" ق , م . استدعاه ( فيليبوس ) المقدوني ووکل إليه أمر تريية 

ابنه الاسكندر البالغ من العمر ثلاث عشرة سئة. فقام آرسطو بهذا الأمر مدة أربع 
سنوات متصلة . حى اذا بلغ الاسکندر السابعة عشرة من سنه حال اشتراكه 
في المعارك الحر بية دون مواصلة الدراسة . ولا بلغ العشرين من العمر نودي به ملكا 
على مقدونية» فانقطع إلى توطيد حكمه وتوسيع سلطانه» اما آرسطو فانه عاد إلى (أثينا) 
في أواخر سنة ۳۳۵ -ق . م . 


وهناك في ( أثينا ) أنشأ آرسطو مدرسة في ملعب رياضي يسمى ( لوفيون ) 
بالقرب من هيكل ابولو اللوقي . فعرفت مدرسته ببذا الاسم , وكان من عادنه 


۳ 


في هذه المدرسة ان بلقي دروسه ماشیاً في رواق يغشاه التلامیذ ویسیرون من حوله 
فلقب لذلك هو واتباعه بالشائین . 


بقي ( آرسطو ) في أثينا اثنني عشرة سنة لا يعكر صفوه شيء : ولکنه لا مات 
الاسکندر سنة ۳۷۳ ق . م . اضطر إلى مغادرة أثينا . وسيب ذلك ان حزب دیوستین 
المناوىء لقدو نیا أخذ يطارد الاجانب ۰ فخشي آرسطو وهو مقدوني الاصل ان 
بتهمه الأثينيون بالالحاد , كا اموا غيره من قبل ۰ فغادر أئينا والتجأ إلى ( آنتیباتر ) 
نائب الاسكندر في مدينة ( خالكيس ) » ول عض على اقامته في هذه المديئة الا 
القليل حتى مات سنة ۳۲۲ - ق . م . وله من العمر اثنان وستزن عاماً . 


۲ - يتبين لکم من هذا العرض السريع حياة آرسطو ان هذه الحياة ثلاث مراحل : 

الأولى مرحلة العمل ني اكاديمية افلاطون ومدتها عشرون سنة من عام ۳۹۷ - ق.م. 
إلى عام 4 407: وهي في نظرنا أهم مراحل حياته: لا لتأثير ها في نشثته العقلية 
فحسب » بل لاتاحتها له فرصة الاتصال بفيلسوف مثل افلاطون » حى صار من 
اكبر تلاميذه . فلا غرو اذا سماه افلاطون بالعقل لذکاله انحارق ٠‏ وبالفراء 
لاطلاعه الواسع . وحسبنا دليلا” على انعقاد أواصر الودة بين الرجلين ان افلاطون 
لا سافر إلى صقلية طلب من آرسطو ان يخلفه على التعليم ۰ ويقال ايضاً اله استعان 
به على تصنیف محاوراته الاخيرة كالسياسي واللرامیس . ونحن نعلم ان آرسطو 
لم يدخر وسعا في الاعتراف بفضل استاذه . وان كان لم يدع" قولا" لافلاطون في 
اثثل الا تناوله بالنقد . وقد عرف كيف يوفق بين افلاطون والحقيقة بقوله : 
افلاطون صديقي ؛ واق صديقي » ولكن الق أولى بالحبة . 


والثائية مرحلة التنقل من أثينا إلى ( آسوس ) ومن آسوس إلى البلاط المقدوني 
ومدنها اثنتا عشرة سنة من عام ۸ -- ۳٤۷‏ ق . م . إلى عام ۳۳۵ . وقد زعم بعضهم 
ان السبب في مغادرته ( أثينا ) يرجع إلى حنقه من تكليف غيرة رئاسة الاكادييا » 
ولكن السبب الذي حمله على مغادرتها هو كا بینا آلفاً حرج موقفه فيها بعد تألیف 
الحزب الناویء للمقدونیین درئاسة ديموستين . فلما انتقل إلى ( آسوس ) لقي فيها 
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جماعة من تلامیذ افلاطون فأنس بهم » وفام بناء على اقتراح (ئیوفراست) برحلة 
إلى جزيرة ( لسبوس ) للرا سة الاحياء البحرية » آما سفره إلى ( بللا ) عاصمة 
فيليبوس القدوتي لتعلیم ولده الاسکندر فکان له آثر كبير ني حياته» لا لأن الاسکندر 
كان لا عضي الامور الا" عن رأيه . بل لأن عمله الحديد فسح له مجال البحث 
في مسائل ار بية والسياسة؛ ولسنا نعلم كيف كان منهجه في تعلیم الاسکندر » ولكننا 
نحلم ان ( فیلیپرس ) امرباعادة بناء اسطاغیرا الي خرّبا انقدونیون من ماله اناص : 
فدل بذلك على عظیم مكانة آرسطو عنده . 


والثالئة مرحلة العودة إلى العمل في أثينا : ومدنبا ائنتا عشرة سنة من عام 
۴ق . م. إلى عام ۳۲۲ -ق .م. وهي الرحلة الي انقطع آرسطو فیها 
إلى التعليم في مدرسته العروفة باسم لوقیون؛ فكانت دروسه الصباحية مقصورة على 
التلاميذ وتدور على الفلسفة » اما دروسه السائية فکانت عامّة وتدو_ على الخطابة » 
وقد أنشأ في هذه المدرسة مكيبة كبيرة ومختبرا للتاريخ الطبيعي . اما علاقته بالاسكندر 
فقد توترت ني هذه المرحلة توتراً شديداً > وسيب ذلك ان الاسکندر امر بقتل ابن 
اخت استاذه لاشتراكه في الثآمر عليه . ومع ان الاسكندر كان يرسل إل آرسطو 
من الشرق بعض النماذج الطبيعية» ويتلقى مئه بعض الرسائل السياسية » الا" ان اقدامه‌علی 
قتل ابن أحت الفیلسوف من جهةء ورغبته في اقامة تعاون بيناليونان والفرس من جهة ثانية» 
کل ذللكوسع شقة ا حلاف بيئه وبين استاذه . لذلكاعر ضآرسطو عن‌الاشتغال بالسياسة » 
وعکت على البحث العلمي المحض . ومعظم مؤلفاته الي وصلت الينا ترجم إلى 
هذه الرحلة» لا سيّما مولفانه الي خالف فيها آراء آفلاطون: حى لفد قال في 
ذلك : إنه آثر البحث في التاریخ على البحث في الفلسفة : والقصود بالتاریخ هنا 
تاريخ الوجودات كلهاء ولا سيما تاريخ الانسان , وسنبین في كلامنا على كتيه انه 
لم بر ك جانباً من جوانب العلم الا" تناوله بالبحث» فهو الفبلسوف» والعالم الطبيعي 
العالم النفسي » والمفكر الاخلاتي والسياسي : وواضع المتطق ومؤسس النقد الأدنيء فلا 
مرو اذا لقبه العرب بالمعلم الأول وصار اسم الحكيم عندهم علما له لايطلق على غيره . 


تاريخ الفلسنة المرية () 


۲- كتب آرسطو 


تنفسم كتب آرسطو إلى مصنفات الشباب ومصنفات الكهولة : 

اما مصنفات الشباب نهي محاؤرات على طريقة افلاطون في أواخمر أيامه منها 
السياسي 0 والسفسطائي 2 ومنكسينوس 0 والمأدية» والبيان » والاسكندرء والعدالة» 
والشعراء » والصحة » والصلاة » والربية » واللذة ؛ ومنها كتاب ( اودیعوس ) 
الذي حذا فيه حذر افلاطون في كتاب ( فيدون) . وجميع هذه المؤلفات لم تصل 
الينا . وكل ما نعلمه عنها مستمد من الفهارس القديمةاو من اشارة القدماء اليها ني 

واما مصنفات الكهرلة فتشتمل على الكتب المنطقية » والكتب الطبيعية » وكتب 
علم ما بعد الطبيعة » وکتب الاخلاق » والسياسة »> وکتب الطابة والشعر . وهي 
موضوعة في قالب تعليمي,ومعظمها موجود . 

١‏ - الکتب النطفية 

يطلق على هذه الکتب اسم «الاورغانون؛ اي الآلة الفكرية وهي : (۱) کتاب 
التولات (۲) وكتاب العبارة (۲) وكتاب التحليلات الأول او القياس (4) وکتاب 
التحليلات الثانية أو البرهان (ه) وابلندل )١(‏ والسفسطة . 

۲ - الكتب الطبيعية 

وهي قسمان: قسم كلي ببحث في الأمور الي تعم جميع الطبائع » وقسم جزفي 
یبحث في كل طبيعة من الطبائع على حدنبا » وهي : 

)١(‏ السماع الطبيعي أو سمع‌الکیان(۲)السماء والعالم(”)الكون والفساد (4) الآثار 
العلوية (ه) کتاب النفس )٩(‏ مجموعة يطلق عليها اسم الطبيعيات الصغرى وتشمل 
آل اس والحسونش» ب الذاكرة والتذكر؛ ج النوم والیفظة» د تعبير الرژیا؛ ه طول 
العم روقصره» و الحياة والموت ؛ ز- التنفس » ح- الشياب واهرم. (۷) حمسة كتب في التاريخ 
الطبيعي » وهي : تاريخ الحيوان» اعضاء الحيوان» تكوين الحيوان» مشي الحيوان 
حركة الحيوان . 
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۳- كتب علم ما بعد الطبيعة : 

سميت بهذا الاسم لانما تاي بعد الطبيعيات ؛ وكان آرسطو يسمي موضوعها بالعلم 
الإلمي أو بالفاسفة الأولى - وهي مجموعة في كتاب واحد » وتعرف عند العرب 
ببذه الاسماء الثلائة » وقد يطلقون عليها ايضا اسم کتاب الحروف لأا مرقومة 
حروف الهجاء اليونانية . 


4 - كتب الخلاق والسياسة 

وهي (۱) کتاب الاخلاق الأودعية ي سبع مقالات (۲) وکتاب الاخلاق إلى 
نیفوماغوس في عشر مفالات (۲) وکتاب الاخلاق الکبری في مقالتين (4) وکتاب 
السباسة () وکتاب النظم السياسية » وهو مجموعة دساتیر الدن اليونانية لم يصل الينا 
منها الا دستور آكينا . 

۵ - کتب الحطابة والشعر 

وهي‌کتابان : کتاب ربطور یقاس وکتاب بوطیقا » اللذان بضافان‌ني العادة إلى کتب النطق. 

ول جانب هذه الكتب کتب متحولة آهمها کتاب اللاهوت المعروف عند المرب 
باسم ر اوئولوجیا ) وهو مقتطفات من افلو طين ؛ وکتاب « المير الحض ‏ وهر 
کتاب افلوطبي النرعة ۰ و کتاب « التفاحة » الشتمل على القول بخلود النفس . 


۳ اسلوب آرسطو ومنهجه 


قال شیشرون : ان اسلوب آرسطو یتدفق کنهر من تبر » ولکن هذا الاعجاب 
باسلوب آرسطو لا يصدق الا على مصنفاته الأولى الي ألفها على طريقة افلاطون . 
ابا كتبه العلميئة فهي جافّة ومجهدة » كتبت باسلوب دقيق مفتضب لا يخلو من 
الغموض . 

وقد ذكر القاراني في كتاب الجمع بين رأنيالحكيمين ان افلاطون غائب آرسطو 
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على اخراجه العلوم في تألیفات كاماة مستقصاة . فاجابه بقوله : « الي وان دونت 
هذه العلوم والحكم الضمونة بها فقد رتبتها ترئيباً لا مخلص الیها الا أهلها » وعبرت 
سها بعبارات لايحيط بها الا" بنوها(١)؛.‏ ومهما يكن من أمر فان القاريء لكتب آرسطو 
لا يستطيع الا ان يعجب بعذهبه تي التدوين والر تيب واستيفاء کل ما يجد اليه السريل 
من ذلك . اضف إلى ذلك أن كتبه في الحدل والشعر والخطابة ندل على تضلعه 
من الثقافة اليونانية على اختلاف فنونما » وعلى رسوخ قدمه في الأدب وسمو ذوقه ؛ 
وعلی عنايته یتحدید معاني الألفاظ»حتى قيل فيه انه كان بليغ اليونانيين ومترسلهم . 

اما اسلوبه ني التألبف فيشتمل على أربع مراحل : 

۱ - فهو يبدأ بتحديد موضوع البحث . 

؟ ثم يسرد الآراء في الوضوع ويمخصها . 

. ثم يذكر المسائل والصعوبات التعلقة بذاك الموضوع ويستقصيها‎ ٣ 

و - ثم ينظر في هذه المسائلو يفحص عن حاوها بالاستناد إلى النتائج الي استخرجها 

من المراحل السابقة . 

وهو بری انه لا يمكن الوصول إلى درجة واحدة من الضبط في جميع العلوم 
على حد سوام : فاذا حددت الوضوع الذي تبحث فيه امکنك الحتيار الدليل الذي 
بلامه : فالمنهج الرياضي مثلا لا يصلح للعلم الطبيعي › لأن موضوع الرياضيات 
مجرد: آما موضوع الطبيعيات فهو حسي مشخصء وسبیله الاعتماد على اللاحظة 
والوصف والتجریب , 


٤‏ - فلسفة آرسطو 
ستقصر يحثنا في فلسفة آرسطو على الالام بالسائل التالية وهي : 
١‏ - الفلسفة الاولى ومبادمپا الكلية . 
۲ - الحركة: طبیعتها: وسببهاء وازليتها . 
)02 لفاراي > كتاب الحبع بين رأي الحكيمين » ص ۸۰ من طبعة يروت 
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۳ - النفس معرفتها السية والعقلية . 
وهله السائل تشمل كما ترون قسماً من السائل الطبيعية والنفسية والآلمية» اما 
السائل الاخلاقية والسياسة والفنية فقد أرجأنا البحث فیها إلى مجال آخر . 


۱ - الفلسفة الأولى ومبادئها الكلية 


يطلق آرسطو اسم الفلسفة الاولى على العلم الذي يبحث في الوجود با هو موجود » 
أي الموجود المطلق ولواحقه الي له بذاته ومبادئه » وينتهي هذا العلم في التفصیل 
إلى حيث تبتديءمنه سائر العلوم 

واذا علمت ان العلم في نظر آرسطو ينقسم إلى نظري وعملي »> وان العلم 
النظري أعلى من العلم العملي» علمت ان الفلسفة الاولى الي تبحث في الوجود المطلق 
يحب ان تکون أفضل العلوم واشرفها . وسبب ذلك ان كل علم من العلوم الحزئية 
ينظر في جانب واحد من جوانب الوجود » على حين ان الفلسفة تنظر في جميع 
الوجودات يما هي موجودة» فاذا کان الوجود يۇخ عل عدة انحای وكان كل 
نحو منها يؤنحذ بالاضافة إلى طرف‌معین؛ كان لابد من ان تتعدد العلوم بتعدد الامماء 
الي تتناوها . ومعنى ذلك ان لكل علم موضوعا يخصّه » فالعلم الطبيعي يبحث في 
الوجود من حيث هو متحرك ومحسوس » والعلم الرياضي يبحث في 
الوجود منحيث هو كماو مقدار.اما الفلسفة الأولىفتبحث في الموجود الثابت الدائم» 
وننظر في العلل الاولى » وني مبادىء الحوهر ولواحقه الكلية . والیکم فيما بلي 
بعض البادیء العامة . 


5 - ابفوهر والعرض 

قانا ان موضوع الفلسفة الأولى هو. الوجود الثابت الدائم » ونقول الآن ان الوجود 
ينقسم بنحو من القسمة إلى جوهر وعرض 

فالحوهر يطلق على كل ذات ليست في موضوع . أما العرض فيطلق على كل ذات 
فوامها في موضوع . ويقال الحوهر على افیولل موضوع الصورة » وعلی الصورة 
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موضوع الخصائص والعوارض »> وعلی الرکب من الصورة والميولى؛ فهو ادن احق 
القولات باسم الوجود لانه يطلق على كل كائن جزئي مفرد » لا على مجمرعة من 
الکائنات ولا على الكلي الجرد » فزید وحده موجود في اللقيقة » اما « الانسان » 
فلا وجود له بذاته لانه معی کلي» وموجود ذهيي » لا عبن خارجي ٠‏ وهکذا 
نری ان تعریف آرسطو للجوهر يفضي إلى القول بامتناع وجود الثل الافلاطونية 
وجوداً حقيقياً . ولاارسطر على هذا الامتناع عدة حجج » منها : 
۱-قوله : ان ابمواهر اذا كانت محسوسة امتلع قيام مثل ها » لأن الادة 
جزء منها » فاذا فرضنا المثل مفارقة للمادة ؛کانت مضادة لطبيعة الاشياء 
الي هي مثلها » واذا فرضناها متحققة في مادة صارت متشخصة جزئية 
لا مجردة » ولا ضرورية . 


؟ ‏ وقوله : ان من العاني الكلية ما ليس بجوهر مثل الاهیات الریاضیةء الاجناس 
والاضافات » فهي معان ذهنية » لا تنحقق في الحارج الا اذا وجدت في 
مادة » فحكمها اذن حكم ابمحوهر الحسوس . واذا كانت هله العاني 
ذهنية محضة لم يكن هنالك ما بمنع وجودها في العقل من دون ان بقابلها 
مثال . 
۳ وقوله : اذا كان ينبغي لنا ان نرفع كل ما هو مشترك بين عدة اشياء إلى 
مرتبة المثال » وجب علینا ان نعد" ما هو مشرك بين الانسان الحسوس 
ومثال الانسان انساناً ثالثاً > وما هو مشترك بين هذا الانسان الثالث » 
ومثال الانسان ء والانسان المحسوسء انساناً رابعاًء وهكذا دواليك . 
ومعی ذلك كله ان ابجواهر في نظر آرسطو كائنات جزئية مفردة » واه لا 
حاجة إلى القول ان هنالك عا مثالياً موازياً للعالم الحسي2 فيه من ابلمواهر المفارقة 
عدد مساو لعدد ابلواهر الوجودة في العالم | ميقي . 
رمع ذلك»فان آرسطو ران منع وجود مثل للجواهر المحسوسة > الا اله لم يستطع 
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ان يمنع نفسه من القول بوجو د بعض ابفواهر الفارقة للمادة » آوها الله > وهو المحرك 
الذي لا يتحرك ۰ وانیها العقول الي تحرله الافلاك السماوية . وثالثها العفل البشري 
الفاعل . 

اما الاعراض فانبا لا نوجد الا" في الاشخاص » وقد تکون ذاتية كالحرارة 
في الناره‌آو غير ذاتية کالبیاض في الثوب . وهي عرضة للتغير . ولا نستطیع ان 
ثفهم هذا التغير الا اذا تکلمنا على الادة والصورة؛ وعلى القوة والفعل» وعلى اقسام 
العلل وأحواها . 


ب - الادة والصورة 

كل جوهر في نظر آرسطو فهو مؤلف من مادة وصورة › فالادة هي المو ضوع 
القابل للاتصال و الانفصال » وهو مقارن للصورة ابسمية . اما الصررة فهي الشکل 
الذي تتخده الادة » وقد يقال عليه انه طبیعتها او الکمال النهائي لها » مثال ذلك 
ان السرير مؤلف من مادة وصورة » فمادته الحشب الذي صنع مله » وصورته 
الحيئة الخارجية الي اتخذها . وقد تكون احدى الصور صورة ا نحتها ومادة للا 
فوقها . فاللوح صورة بالنسبة إلى اللحشب » ومادة بالنسبة إلى السرير . وما يقال 
على الاشياء الصناعية بقال كذلك على الاشياء الطبيعية» فإن لكل شيء منها مادة 
وصورة يتم" ببما وجوده. إن في المادة استعداداً لتكون كل شيء؛ فاذا ما حلت فيها 
الصورة جعلتها شيا بعينه » اي ان الادة تكون شيا بالقوة» وبفضل الصورة 
تصبح شيا معينآً بالفعل» وما كان صورة في شيء قد يكون مادة ني آخرءكالابعاد 
الثلائة فهي أول صورة تسبق إلى المادة » الا انها بالنسبة إلى ما يتصف يه ابحسم 
من الكيفيات الأول مادة ثانية , وهكذا تالف العام من سلسلة من الصور المتصاعدة» 
في اسفله مادة واحدة بلسیع الاشياء الحزئية وهي الحيولى الاولى » وني اعلاه صورة 
بلا مادة وهي المحرك الاول أو الله . 


چ ا القوة والفعل 
وکا ينقسم الوجود إلى جوهر وعر ضءفكذلك ينقسم إلى ما هو موجود بالقوة . 
وما هو موجود بالفغل . 


۷۱ 


یطلق آرسطو لفظ القوة على مدأ التغير » فاذا كان هذا البداً في الفاعل سمي 
بالقوة الفاعلة » واذا كان في المتفعل سمي بالقوة المنفعلة . 


اما القوة الفاعلة فهي قدرة الشيء على احداث تغير في شيء آخر أو في نفسه 
من حيث هو آخخر . 

وأما القوة المنفعلة فهي قدرة الشيء على الانتقال من حالة إلى أحرى بتأثير شي ء 
آحر » أو بتأثيره هو من حيث هو آلحر . 

وقوة الفاعل قد تكون محدودة كقوة النار على الاحراق فقط ‏ وقد تكون 
غير محدودة كقوة الارادة على الاختيار . 


وكذلك قوة التفعل فهي اما ان تكون محدودة كقوة الشيء على قبول الشکل: أو 
قوته على قبوله وحفظه معاً » وإما ان تكون غير محددة كقوة افیولی على قبول جميع 
الاشكال والتغيرات . والقوة قريبة وبعيدة ۰ القريية هي الي لا تفتقر الا إلى 
عامل واحد في الحروج إلى الفعل > والبعيدة هي الي تفتقر إلى عدة عوامل متعاقبة . 
واذا فرئا القوة بالفعل من حيث التقدم والتأحره رأينا ان الفعل متقدم على القوة بالطبع 
لدخوله في حدها » لأن القوة لا تکون قوة الا اذا كان من شأنها ان تفعل » ولكن 
الثبيء الواحد اذا كان تارة بالقوة»وتارة بالفعل »كان وجوده بالقوة متقدماً على 
وجوده بالفعل تقدهاً زمائياً . ومع ذلك فان الفعل متقدم على القوة تقدماً مطلقا » 
لأن الشيء وان كان بالقوة قبل ان يكون بالفعل الا" أنه لا بخرج من القوة إلى الفعل 
الا بتأئير شيء بالفعل , 


وكل شيء مرجود بالقوة فهو أقل كالا ءن الشيء الموجود بالفعل » ولذلك قال 
آرسطو ان الله فعل محض . 
ونزيد ها تقدم بيان فنقول: ان العلاقة الطبيعية بين الادة والصورة توضح لنا علاقة 
القوة بالفعل » فالادة هي القوة والصورة هي الفعل . فاذ' كان كل شيء مؤلفاً 
۷۲ 


من مادة وصورة كانت مادته قوة قابلة وصورته فعلا” وكالا” . وکل مادة تتخذ 
صورة من الصورء‌وهي مهيأة لقبول صورة أخرىءفهي تتضمن تلك الصورة الأخرى 
بالقوة . ومعی ذلك كله ان القوة والفعل آمران نسبیان . لأن مایکون قوة 
بالنسبة إلى کال ما قد يكون فعلا" بالنسبة إلى ما قبله . مثال ذلك ان الرجل اذا 
بلغ سن الشباب كان وجوده في هذه السن وجوداً بالفعل بالسبة إلى سن الطفولة . 
ووجوداً بالقوة بالسبة إلى سن الكهولة . 


وقصارى القول ان انقسام الوجود إلى وجود بالقوة ووجود الفعل يمكن ان بعد 
رها على الفلاسفة الایلیین الذينجعلوا الوجود نقيض العدم بلا وسط. وبعود الفضل 
إلى آرسطو في القول بوجود هذا الوسط ‏ وهو الوجود بالقوة . 


د - أقسام العلل وأحواها 

العلل عند ارسطو أربعة آقسام : العلة المادية » والعلة الصورية » والعلة الفاعلية . 
والعلة الغاثية . مثال ذلك ان للسریر علة مادية وهي انلشب الداحل في تركيبه . 
وعلة صورية : وهي شکله وصورته : وعلة فاعلية وهي الي یکون عنها وجوده . 
وعلة غائية وهي الي من أجلها يوجد . فالعلة الادية والعلة الصورية علتان ذائیتان 
يتكون منهما الشيء»ویعلم بهماء كا یتکون السرير من اللشب والشکل. اما العلة 
الفاعلية والعلة الغائية فانبما غير ذاتيتين للشيء » لان الفاعل هو المبدأ الذي یکون منه 
وجود الشيء + ولأن الغاية هي الفرض الذي من أجله يوجد . 

والفرق بين الغاية ۰ والصورة : والادة » والفاعل . ان الغاية با هي شي ء 
تتقدم سائر العلل ؛ وهي علة العلل : اما من جهة ما هي مرجودة ي الاعیان فاا 
قد تتأ عن العلول . واما العلة الفاعلة والعلة المادية فامهما تتقدمان على المعلول 
بالزمان » واما العلة الصورية فلا تتقدم بالزمان البتة . 

اضف إلى ذلك ان العلة قد تكون علة الشيء بالذات مثل الطبيب للعلاج؛ وقد 
تکون بالعرض مثل ارتفاع العمودءفانه علة سقوط الحائط بالعرض . 


۷۳ 


والعلة قد تکون بالقوة کالنجار قبل ان ينجر › وقد تکون بالفعل کالنجار حینما 
ينجر . وقد تكون العلة قريبة » وقد تکون بعبدة » وقد تکون جزئية » وقد تکون 
خاصة » وقد تكون عامة , 


۲- افرکة : طيعتها » وسبيهاء وازليتها 


الطبيعة في نظر آرسطو مبدأ الحركة » ولذلك كانت دراسة الدرکة داخلة 
في العلم الطبيعي . 

وللحركة لو احق 3 فاا لحاصة بالاجسام الطبيعية المتصلة » والمتصل اما أن 
يكون متناهياً أو غير متناه » وهي ممتنعة بغير مكان وخلاء وزمان . ولللك وجب 
البحث في العلم الطبيعي عن جميع هذه اللواحق » أي عن المكان والرمان والليلاء 
والمتناهي واللامتناهي . 


ولنترك الآن الفحص عن هذه اللواحق » وللقتصر عل البحث في طبيعة الحركة » 

١‏ - الحركة بالحملة انتقال من القوة إلى الفعل » فهي اذن وسط بين القوة الطلقة 
والفعل التام » اوقل إذا شت انها فعل ناقص يتجه إلى التمام. واتحاد الصورة پالادة 
سبب الرکة والتغير » فالصورة تحرك الادة » والادة تتحرك لتأحذ شکلا" 
من الأشكال؛ ففي أسفل العام هيولى خالصة تتحرك لتتحد بالصورة » وينشأ عن 
انحادها بالصور التعاقبة كائتات مختلفة: كالنبات فان صورته ارقی‌من صورة الحمادء 
وكالخيوان فان صورته ارقى من صورة النبات » وهكذا دواليكء حى تصل إلى 
صورة الانسان المنصف بالفكر. وقصارى القول ان كل ما هو مادي فهو متحرك» 
والعلم الذي يبحث في الوجود المتحرك حركة محسوسة بالفعل أو بالقوة هو العلم 
الطبيعي . 


وللحركة عده أنواغ لايمكن تحديدها الا بالرجوع إلى معني أعم منهاء وهو التغیر 


Yt 


أو الصیرورة» وکل تغیر فهو انتفال من طرف إلى ضده؛ وعلى ذلك فلا تير من 
اللارجود إلى اللاوجود اذ لیس بینهما تضاد » بل التغير لا يكون الا من اللا وجود 
إلى الوجود » أو من الوجود إلى اللاوجود ؛ أو من الوجود إلى الوجود . 


فالتغير من اللاوجود ا ىالوجود لیس حركة ونما هو کون» لأن الحركة تقتضي 
وجود المتمدرك قبلها » والكلام هنا على کونه» أي على وجوده بعد لا وجوده. ثم ان 
للح رکة وسطاً ولا وسط بين اللاوجود والوجود . 


والتغير من الوجود إلى اللاوجود ليس حركة كذلك » وائما هر فساد ؛ لانه لا 
وسط بين الوجود واللاوجود » ولان الانتقال من الاول إلى الثاني لابكون بالتدريج 
بل يكون فجأة . 

فلم يبق اذن الا النوع الثالث وهو انتقال الشيء نفسه من وجود إلى وجودء أي 
من حال كانت له إلى حال لم تكن له , 

وكل حركة فهي انما تكون في امر يقبل الزيادة ولتقصان » وليس ثي» من 
الخواهر كذلك» واذن لا شيء من الحركة في الجوهر؛ واذا كان الجوهر يتغير 
فسبب ذلك انه عرضة للكون والفساد » وكون الخراهر وفسادها ليس حركة وائما 
هو تغير , 

والحركة لا حدث الا في ثلاث مقولات » وهي الكيفية» والکمية» والمكان » 
فا حركة الي في الكيفيات تسمى « استحالة ٠‏ : والحركة الي في الكميات تسمى « نموا » 
او ذيولا او تخلخلا او تكائفاً » والحركة الي في المكان تسمى نقلة . 

واما الزمان فان وجوده للجمم انما يكون بترسط الحركة فكيف يتضمن الحركة؟ > 
وكذلك سائر المقولات : كالاضافة» والوضع » والملك» والفعل » والانفعال » فهي لا يصح 
ان يوجد فيها حركة . وجملة القول ان الحركة هي التقال الشيء من الوجود إلى 
الوجود على صورة تغير في الكيف او الكم او المكان . 


Ye 


۲-وکل حركة قي جم فهي انما توجد لعلة مح رکف وهذه العلة المحركة هي 
لي يحب أن ينسب اليها التحريك » ولا يجوز أن يقال ان اسم محرك نفسه بتلك 
العلة المحركة. لانه لو كان يحرك نفسه ببا لصار مرکا ومتحركاً بحركة واحدق» 
وهذا تحال . 


ومعنى ذلك أن الادة لا تتحرك بنفسها بلتحتاج إلى مبدأ يحركها » وهذ المبدأ 

المحرك هوالله: وهوالمدرك الاول؛ والعلة الغائية الي تجذب کل شيء إليهاء فيتحرك 
على سبيل الشوق إلى علته» واذا كان العالم قدي فمرد ذلك إلى أن العلة الأولى الي 
تحرکه قديمة وثابتة؛ وهي هي دائمآء وقدرتها على احداث المعاول واحدة . فلو 
فرضنا زماناً لم يكن فيه حركة لازم عن ذلك أن لا يكون هناك حركة ابد . ذلك لأن 
المحرك قديم: ولا يعقل أن يوجد دون وجود الحركة معه. لقد ظن ( انکساغوروس ) 
ان العقل قد حرك الأشياء : بعد أن ظل ساکناً زماناً لا نباية لهء وهذا قول باطل » 
لأنه لا يبين السبب الذي حمل العقل على تحريك الأشياء في وقت دون آخرء فضلا” 
عن أنه يضيف إلى العلة الأولى تغيراً . ولا عکنك أن تقول انه كان هناك ما يعوقه 
عن التحريك» وانه كان غير قادر فقدرء أوغير مريد فأراد؛ أو غير عالمفعلم»فإن” 
ذلك كله بوجب الاستحالة؛ أو يوجب أن يكون شيء آحر غيره هو الذي آخره 
عن التحريك ۰ وظن ( انبا دوقليس ) ان العالم يمر بدور حركة بتبعه دور سكون 
يليه دور حركة» ومکذا إلى غير نباية » وهذا أيضاً قول باطل لا يقوم على أساس 
ثابت» لأنه ما دام مبدأ الحركة واحداً وثابتاءفان الحركة يجب أن تكون مطردة لیس 
فيها صعود ولا هبوط . 


وسواء أنظرت إلى الحركة من جهة المتحرك» آم من جهة المحركء أم من جهة 
الزمانءفإنلك لاتستطیع أن تقول أن ها بداية, أما من جهة المحرك؛ فان جميع الزكات 
تنتهي إلى محرك أول غير متحرك » فاذا كان المحرك الأول سرمدیاً كانت الحركات 
سرمدية . وأما من جهة المتحرك وهو الحامل للحرکة» فاه لا بد" من أن يكون له 
محرك يحركه » ولا بمكن أن يكون كل مرك متحرکاً » وأما من جهة الزمان وهو 
مقدار الحركة» فانه اذا كانت الحركة أزلية وجب أن يكون الزمان أزليا مثلها , 


۷۰ 


واذا علمنا ان کل متحرك فهو متحرك پشيء آخرلما مباشرة وإما بواسطة: وجب 
في كلا الحالين ان يتهي تسلسل الحركات إلى محرك أول محرك الأشياء ولا یتحرله 
معها . ومعى ذلك كله أن البركة أزلية. لأن المحرك أزلي وأبدي. وهو العلة الأو 
الي حرك كل شيء ۰ وهو الموجود الدائم الثابت . وهو الله . 

۳- وهذا المحرك الاول الذي لا بحرکه شيء خارج عنه لا محركة ذاتية ولا 
بمحركة عرضيةءانما هو واحد لا أجزاء له: ولا أبعاد له . لأنه ليس جسماً. وانما 
هو علة غاثية : ومعقول. ومعشوق . 

فهو اولا" ليس يجسم لأن ابلسم متناه ٠.‏ وانی الجسم المتناهي تحريك العام حركة 
أزلية وأبدية لا حد ولا نباية فا . 

وهو ثانا علة غائية عمی أن جميع الموجودات تتحرك من أجله » لأنه لیر 
بالذات: وجمیم السماوات تشتهي أن تحيا حياة شبيهة بحياته. فتحاکبه بالتحرك 
حركة متصلة دائمة. وهي الحركة الداثرية التصلة . 


وهو الا معقول» لانه فعل محض.وفعله هو التعقل القاثم بذانه. والتعقل بالذات 
نما هو تعقل الأحسن بالذات : أي تعقل اللير الأعلى ۰ فهر اذن بذاته عقل وعاقل 
ومعقول : یعقل ذاته ولا بعقل العالم ن لاه اذا عقل العالم احطت قيمة تعقله» فعا 
بالك اذا كان هنالك في العام أشياء » رى أن عدم معرفتها حير من معرفتها . 

وهو رابعاً معشوق لذاته» لأنه علة احير والنظام. يحرك العقول من حيث هو 
موضوع‌شوقها وحبها. ويحرك السماء الأولى على أن فا نفسآ» ثم تتقلحركتها إلى الأفلاك 
فيحرك بعضها بعضاً » وهکذا يحرك الكل على مبیل الشوق لانه علة غائية . 
ومن الادلة على وجود الله ان وجود الحسن يفرضص وجود الاحسن . وان وجود 
الغائية ني العالم بوجب أن تكون هدلك غاية ليس وراءها غاية» وهي غاية الغايات » 
واذا كان ني العام حركة متصلة في المكان» وهي الحركة الدائرية الأزليةء وجب أن 


۷۷ 


يكون هناك جوهر أزلي محدث للحركة بالفعل لا على سبیل التماس بين الحرله 
والمتحرك بل على سبيل الشوق . 


أما العام فهو متناه لأنه جسم (وابلسم يحده سطح بالضرورة) وهو واحد » ومنظم 
وجميل » وحسن » وهو قديم بادته» وصورئه» وحركته ٠‏ وانواع موجوداته 
وهو كروي الشكلءلأن الدائرة أكل الاشكال > ولانها الشكل الوحيد الذي يمكن 
معه للكل أن يتحرله حركة أزلية أبدية', 


وقصاری القول أن عام أرسطو عالم متناه » وله محرك أول ركه حركة أزلية 
وأبدية»ولا یتحرك معه »> وهذا المحرك الاول عقل : وعاقل » ومعقول » یعقل 
ذاته ولا يعقل العام » وهو معشوق بذاته لأنه حير . وني هذا العالم التناهي نظام 
بتجلى في طبائع الأشياء وصورها » وطبيعة ابلسم مبدأ حركته » والكون والفساد 
اللذان نشاهدهما في هذا العالم لا یعبریان الاجناس والانواع » بل یعتریان الكائنات 
الحزئية » وتفسير نظام الكون بماهيات الأشياء وطبائعها مختلف عن تفسيره بالحركات 
الآلبة على النحو الذي ذهب اليه الماديون. وسنبین عند كلامنا على فلسفة ابن سينا 
كيف استطاع هذا الفيلسوف أن يفسر علاقة المحرك الأول بالعالم » وكيف جعل 
لكل فلك من الأفلاك نفا تمركه » وعقلا" مفارقاً هو موضوع شوقه وحبه , 


٠"‏ - النفس الانسانية : معرفتها الحسية » والعقلية 
تعريف انفس 
ان نسبة النفس ال ابلسم اي كنسبة الطبيعةءاو الصورة» إلى ابلسم غير 


واذا كانت الطبيعة مبدا الحركة » فان النفس مدا الأفعال الحيوية 
اخختلافها . هذا معیی قول آرسطو سطو : النفس صورة الس 


واذا كان الانسان مؤلفاً من مادة هي بدنه » وصورة هي نفسه ؛ وجب أن يكون 
العلم الذي يبحث في النفس جزءاً من العلم الطبيعي » لأن هذا العلم يبحث في الوجود 


۷۸ 


التحرله حركة حصوسة بالفعل أو بالقوة ؛ والنهج الصالح البحث في مرضوعات هذا 
العلم هو منهج الاستقراء والقیاس ‏ ۱ 

وإلنفس عند آرسطو تعريفان: الاول قوله: وان النفس کال أول بلسم طبيعي آلي ۽ 
والثالي قوله: «ان النفس هيما به تحبا ونحس وننتقل في المكان ونعقل». وهذا التعريف 
الثاني أوضح من التعريف الأول » لأنه يعرف النفس بالافعال الصادرة عنها ۰ أما 
التعریف الاول فهو ستخرج من آراء آرسطو ي البادیم الطبيعية » وهو پتضمن 
اصطلاحات تمتاج إلى التفسير . فقوله ( کال أول ) يعني أن النفس صورة الجسم 
االموهرية »> وقوله ( جسم طبيعي آلي ) يعني أن ابلسم مؤلف من آلات ۰ أي من 
أعضاء ذات وظائف متباينة ومتكاملة . 


ب -. علاقة النفس بالبدن 

قلنا أن النفس صورة البدن» فاذا كانت الصورة ملابسة للمادة في الوجودء كان لا 
ید" من أن يكون بين النفس وااسد علاقة وثيقة. فالاتفعالات؛مثل الخضب والليرف 
والفرح والحزن والبغض والمحبةءلا تصدر عن النفس وحدها » بل تصدر عن الرکب 
من النفس والحسد » وكذلك الاحساس فهر قعل لنفس يم بمشاركة أعضاء ابس 
الي في البدن . أما العقل فهو كذلك مفتقر إلى إدراك حسي وتیل : وهذان لا 
يتمان إلا بمساعدة الجسم . ومعى ذلك كله ان الانسان مركب من نفس وجسد » 
والذي ينفعل ويحس ويتخيل إنما هو هذا اارکب لا أحد جزئيه ؛ فليس هناك 
اذن جوهران ممتلفان أحدهما مادي لا يعقل ؛ والآخخر روحي لا بحس" » ولا 
هنالك جزآن لحوهر واحد . وهما متحدان كاتحاد الصورة بالادة » واذا كانت 
صورة ابلسم الطبيعي لا تفارق مادته في الوجود كان مصير التفس تابعاً لمصير 
الجسم » فلا توجد بالفعل. مستقلة عنه » وسنبين فيما بعد أن الذي يبقى من النفس 
بعد الموت إنما هو العقل الذي أطلق عليه آرسطو م العقل الفاعل , 


تقسم النفس عند آرسطو إلى ثلاثة أقسام وهي الفس الناميةء والنفسر الهاسة 


۷۹ 


والنفس الناطقة . وفنه الاقسام ترتیب يدل على أن کل قمم منها يفرض وجود 
القسم الذي قبله . فالنفس الحاسة تفرض وجود التفس النامية ۰ والنفس الناطقة 
تفرض وجود النفس الحاسة . واذا كانت النفس النامية موجودة في النبات دون 
الحس والعقل » فان النفس الحاسة موجودة في الحيوان » والنفس الناطقة موجودة 
في الانسان » ولذلك أطلق ابن سينا على النفس النامية أسم النفس النباتية » وعلى النفس 
الحاسة إمم النفس الحيوانية » وعلی النفس الناطقة إسم النفس الانسانية. . 

وفيما بلي وصف لوظائف کل من هذه اللفوس الثلات . 


د - التفس النامية . 

للنفس النامية ثلاث قوىءوهى القوة الغاذية ٠‏ والقوة المنمية . والقوة المولدة . 
أما القوة الغاذية فهي القوة اللي تحيل جسما آنحر إلى مشاكلة ابلسم الذي هي فيه . 
فالغذاء يفقد صورته ويتخذ صورة التغذي,رهو شبیه بالتغذي بالقوة » مباين له 
بالفعل» ولذلك نرى اي بختار مواد معينة فيمثلها أو يفرز ما لا يلاثم منها.: وأما القرة 
المنمية فهي قوة تزيد في حجم الحسم بما يقبله من الغذاء لا في جهة واحدة كاماد 
بل في جميع جهانه على النواء » وليس النمو ناشئاً عن فعل العناصر الداحلة في 
تركيب الحسم » وإنما هو ناشيء عن فعل النفس . وأما القوة الولدة ذهي القرة 
الي تأخذ من اللحمم الذي هي فيه جزءاً شبيها به بالقوة ۰ فتخلقه وتسويه حى يصير 
شبيهاً به بالفعل .فالتوليد يحفظ النوع » كا ان الغذاء يحفظ الفرد , والتوليد مشاركة 
في الدوام والالوهية : وهذه المشاركة مطلب جميع الوجودات. وغاية أفعالها الطبيعية, 


هھ - الفس اخاسة 


النفس الاسة هي القوة الي ا یم إدراك .المحسوساا ت : والاحساس تمثيل 
کالاغتذاء : والفرق بینهما ان الغتذي يتمثل الغذاء بمادته وغيله إلى طبيعته» على 
حين ان الحاس لا بلتقط الا" صورة المحسوس . 


أ والمحسوس ثلائة أنواع : أحدها المحسوس الحاص بكل حاسة على 


A: 


حدة » والثاني الحسوس المشترك بين الحواس جميعاً » واثالك 
المحسوس بالعرض . 

اما ا محسوس الخاص,فهو المحسو س التابع لحاسة معينة ولا 
تستطیم حاسة أخرى أن تحسه » فاللون حسوس البصر » والصوت 
محسوس السمع »والطعم حسوس الذوق ؛ الخ . ولیس في هذا 
التوع من الحسوسات مجال للخطأء لأن الحاسة» اذا كانت 
سليمة» لم تخطىء في موضوع محسوسها. أي في اللون» أو الصوت 
مثلا" بل أخطات في ماهية الشيء الملون: او الصائت‌او أعطات 
في مكانه 

وأما المحسرسات المشتركة فهي الحركة؛ والسكون» والعدد» 
والشکل» والمقدار» وهي أمور تدركها الحواس جمیعاً بالحركة» 
كادراك المقدار أو العدد بحركة العين أو اليد . 

وأما الحسوس بالعرض فهو مثل قولنا: ان هذا الأبيض اللون 
هو ابن فلان» فقولنا: (ابن فلان) محسوس بالعرض؛ لأن اتصافه 
بالاييض اتصاف عرضي ۰ ولان الحس لا ينفعل به من حيث 
هو كذللك . 

وهذا التمييز بين أنواع المحسوسات خطورة كبرى بالنسبة إلى 
احطاء الحواس ٠‏ فان هذه الاخطاء ترجع إلى خلا في التأويل ٠»‏ 
رعکننا أن نصححها بالتجربة اسابقة » أو بالتجربة الحاضرة » 
أو بالعقل والبر مان . 


۲ --آما الحواس فهي ظاهرة وباطنة : 


فا حواس الظاهرة هي البصر » والسمع : والشم » والذوق : 
واللمس » وقد رتبناها على هذا النحو بحسب أثرها في الإدراك ؛ أما 
ترتيبها حسب أثرها في حفظ حياة الحيوان فهو على عكس ذلك » 


)1( تاريخ الفلسفة المربية‎ A! 


فاللمس آول الحواس لانه ضروري لياة الحيوان » به يدرك 
النافع والضار وللاذ والمؤلمء وهو أساس التروعءوإليهتر جع حاسة الطعام 
والشراب ؛ لأنه حاسة الحار والبارد » والرطب واليابس . أما 
سائر الحواس فلا تفيد الوجودءبل تفيد كال الوجود . أضف 
إلى ذلك أن اللمس منبث في ابلسم كله » وجميع الحواس مركبة 
عليه » ويليه الذوق» ثم الشم » ثم السمعء والبصر . 

والحواس الباطنة هي الحس الشترك » والمخيلة » والذاكرة . 

أما الحس الشارلع فله ثلاث وظائف : الأول ادراك الحسوسات 
المشتركة والحسوسات بالعرض » والثانية إدراك الادراك اي الشعور » 
والثاللة التمبيز بين المحسوسات في كل حس باعتباره جنساً (كالتمييز 
بين الأبيض والاعضر في جنس اللون ) » أو بين موضوعات الحواس 
المختلفة ( كالتمييز بين الابيض والالح ) » فان هذا التميبز 
لا يصدر عن الحواس نفسهاء لأن لكل منها موضوعاً معیتاًه بل 
يصدر عن قوة واحدة نجتمع عندها جميع الصور المنطبعة في 
اطواس اللحمس . 

واما المخبّلة فهيقوة باطنة تستعيد الأثر الذي تركه الاحساس في 
اللفس؛ وتدركه بعد غيبة موضوعه. والفرق بين الامساس والتخيل 
ان الاحساس متعلق بالشيء » على حين ان التخيل مستقل عنه - 
وأن الاحساس صورة مطابقة للشيء ؛ على حين أن التخيل قد 
يكون اختراعا وتأليفاً ‏ وأن الاحساس مفروض علینامن‌اندارج» على 
حين أن التخيل ام للارادة في موضوعه وزمانه . وجملة القول 
أن التخيل احساس ضعيف» ولكن تأثيره في الاحلام » والامراض» 
والانفعالات قد يكون معادلا لتأثير الاحساس» أو أشد منه . 

وأما الذاكرة فهي قوة باطنة تستعيد صور الأشياء الي سبق 
ادراكها في الماضي » وهي مبنية على المخيلة لأن الذكر ممتنع 


AT: 


من غير تخيل . والفرق بين المخيلة والذاكرة أن المخيلة تقتصر 
على ادراك الصورة؛ على حين أن الذاكرة تدرك هله الصورة 
وتعلم ألا صورة شيء تم" ادراكه في الاضي , وقد تؤدي الذاكرة 
وظيفتها عفواً فيسمى فعلها ذكراً » وقد تؤدي وظيفتها ارادا 
فيسمى فعلها تذكراً » فالذكر مشترك بين الانسان والحيوان » 
أما التذكر فهو خاص بالانسانء لاله يستلزم التفكير : ویستعین 
بالارادة . 


و - النفس الناطقة 

النفس الناطقة هي العفل الذي به يتميز الانسان عن الحيوان »> وهي غير قوة 
الحس» وغير القوّة المخيلة» لان الحس لا يدرك الا الصور الحزئية » ولأن المخيلة 
تابعة للارادة » أما العقل فهو القدرة على ادراك الصور الكلية والماهياث المجردة 
ادراکاً بباشراً . ان لكل شيء محسوس في نظر آرسطو مادة تميزه عن غيره من 
الأفراد» وصورة توحد بينه وبين جميع أفراد النوع . والادة والصورة متحدتان: 
آما الادة فهي القوة الي تتجه نحو الفعل ۰ وأما الصورة فهي الفعل الذي تتحقق فيه 
القوة» فلا وجود اذن لاحداهما دون الأخرى. الا أن العقل يستطيع أن يدرك الصورة 
مجردة عن الادة, فينترعها من الموجودات الحسية » ويؤلف منها العی الكلي» ولا 
وجود هذه الصورة الجردة ولا لهذا العی الكلي؛ الا في العقل . 


وكا يستطيع العقل أن يدرك الماهيات مباشرة فكذلك يستطيع أن يدرك ابلزليات 
الي تتحفق فيها الماهيات» مثال ذلك أنه يدرك ماهية الماء؛ ويدرك ان هذا الشيء 
الدرك بالحس ماء . فاذا نظرت اليه من جهة ما هو مدرك للماهيات سمي عقلا" 
نظرياً» واذا نظرت اليه من جهة ما هو مدرك الجزئیات حاكم عليها بالخير أو 
بالشر» سمي عقلا" عملياً . 


والمعقولات موجودة بالقوة قي الصور الحسوسة ولذلك كان الاحساس ضرورياً 
لفهم والتعلم » فاذا حرم الانسان حاسة من الحواس حرم معها جميع المعارف المتعلقة اء 


Ar 


وكذلك التخيل فهو بقدم لعقل مادة اتعقل . قال آرسطو : الاحساس لیس علماً ء 
لأنه لا يدرك الا الفرد : ولان العلم لا یشتمل الا" على ما هو كلي وعام . ولکن 
الاحباس نقطة الابتداء الضرورية للعلم » ومن كان فاقد الاحساس لم 
يتعلم شبثاً . والتفس لا تفکر يدا بغر صور ء ومع ذلك » فان وجدت الصور 
المعقولة داخل الصور المحسوسة» فان وجودها فيها انما هووجود بالقوة» ولا نستطيع 
ان نقل هذه الممكنات من القوة إلى الفعل > ولا أن ندرك الماهيات العقلية بالحندس 
الا بتثیر قوة أعلى منهاء وهي العقل الفاعل» ويعيارة آحری إن العقل النفعل يبي ء 
مر العقل الفاعل فيصوغ لنا صو رما . آضت إلى ذلك أن المعرفة 
لا يمكن أن تکون استدلالية كلها » لأننا لا نستطيع أن نبرهن على کل شيء ۰ 
فكل برهان يستند إذن إلى أوليات لا يمكن البرهان عليهاء ولا تحتاج إلى بر هان. 
والملكة الي بها ندرك هذه المبادىء هي العقل الفاعل » وهي وحدها تصل الينا من 
اللخارجء وهي وحدها إفية . 


فهناك إذن في نظر آرسطو عقلان : عقل منفعل » وعقل فاعل» والدليل على ذلك 
قوله : يجب أن يكون في النفس تمييز يقابل التمييز العام بين المادة والعلة الفاعلة الي 
حدث الصورة في الادة. فالعقل المماثل للمادة هو العقل المتفعل» والعقل المائل 
للعلة الفاعلة هو العقلالفاعل؛ ونسبة هذا العقل الفاعل إلى العقل المنفعل كنسية الضوء 
إلى الألوانء يحولها من آلوان بالقوة إلى آلوان بالفعل. وهذا العقل الفاعل هو العقل 
الفارق » وهو غير منفعل» وغير ممتزج بمادة > لأن ماهيته هي الفعل. والفاعل 
أشرف من المنفعلء كا ان المبدأ الذي يحدث المعقولات أشرف من المادة . 


لقد زعم الاسكندر الافروديسي أحد شراح آرسطو أن هذا العقل الفاعل المفارق 
للمادة هو الله » وزعمابن سينا انه مفارق للائسان » وهو عنده العقل العاشر المحيد 
6 اكرن ون > واختلاف الشراح ني تفسير ماهية هذا العقل برجع إلى ما في 
أقوال آرسطو من غموض» ولعلنا فستطيع أن نزيل هذا الغموض بتلخيص نظرية 
آرسطو في العقل على النحو الذي فعله ( أتيان جيلسون ) : فقد جاء في تلخيصه 
مايل : 


Af 


١‏ -ان في کل کان طبيعي أو صناعي مادة وصورة: قالمادة هي الکاتن بالقوق 
والصورة هي الي تنقل هذا الكائن من القوة إلى الفعل فتحدث فيه كل 
ما يتصف به جنسه . فمن الضروري اذن أن يكون في النفس ایض عقل بالقوة 
قابل» لأن يصبح كل شيء: وعقل فاعل: قادر على أن بحدث كل شيء , 


۲ - ووظيفة هذا العقل الفاعل نقل المعقولات من حالة الومبود بالقوة إلى سالة 
الوجود بالفعل > فهو اذن کالضیاء بالنسبة إلى رؤية الأشياء: فالها عندما 
تكون في الظلام تكون مرئبات بالقوة» حى اذا انتقلت من الظلام إلى النور 
أصبحث مرئيات بالفعل . 


٣‏ وهذا العقل الفاعل عقل مفارق غير تايل للانفعال » لأنه أي جوهره 
فعل لا بدخله تركيب : وهو أزلي لا تلحفه الفناء , 


٤‏ - ما العقل المتفعل» وهو مجموع المعقولات الحاصلة لنفس: فهو قابل للفساد 
ولا يستطيع أن يؤدي وظيفته الا بتأثير العقل الفاعل . 


ومعی ذلك كله أن العقل الفاعل يؤثر في العقل اللفعل ۰ فيحدث فيه العقولات 
المجردة عن لواحق المادة » ويجعل ما كان معقولا" بالقوة معقولا" بالفعل . فنسبة 
العقل الفاعل إلى العقولات كنسبة النور إلى المرئيات» وإذا فارق هذا العقل كدورة 
المادة عاد إلى طبيعته الي افقده انصاله بالحسد شيا من نقاوتها وصفائها . 


فالعقل الفاعل وحده خجاند» آما العقل التفعل فهو فاسد يعبر يه الفناء » وسبب ذلك 
أن العقل التفعل عقل هيولاني» وجمیع قواه. من إدراك حمي: ونخيل» وتذکر؛ 
ما هي قوى غير مجردة عن اللواحق اللسية» وغير مبرأة من علائق الادة من کل 
وجه . فهو إذن عقل غير مفارق + أما العقل المغارق فهو العقل الفاعل > لأنه 
متجرد بذاته عن الادة» فاذا فارق المادة فقد قوة الحس» وقوة الشخیل» وقوة التذ کر ؛ 
وعاد إلى ما هو عليه بحسب ذاته وطبيعته » ومع أن بعض نصوص آرسطو تثبت 
بقاء العقل على الاطلاق» منفعلا” كان أو فاعلا"» الا" ان القول يخلود العقل الفاعل 


هم 


وحده أقرب في نظرنا إلى روح مذهبه.والدليل على ذلك قوله: وهو (أي العقل 
الفاعل) وحده خالد » وقابل للمفارقة» وقوله: أن هذا العفل یصل الينا وهو حاصل 
على وجود ذاي غير فاسد , 

ولسنا نستطيع أن نقول أن النفس الناطقة مخلوقة؛فان آرسطو لم يعرف فكرة 
الحلق » ولا أن نقول بالتناسخء لأن أرسطو جعل للعلل الفاعلة فقط وجودا سابقة 
على معلولاتها » أما العلل الصورية فقد جعلها مساوقة لعلولامبا ‏ الوجود . وغاية 
ما يمكن النظر فيه هو بقاء الصورة بعد انحلال الحسم المركب» لا تقدمها عليه . 
ولكن من أين بأني العقل ؟ ذلك ما سنتكلم عليه عند شرح آراء فلاسفة العرب » 
أما آرسطو فانه لا يجيب عن هلا السؤال بوضوح تام . 

ز - الیاة العقلية 

تختلف النفس الانسائية » عن النفس الحيوانية بقدرتها على ادراك الصور المشاركة 
بين الأشياء المتجانسة » وعلى ادراك الحقائق الكلية المحيطة بالظواهر الطبيعية المتغيرة , 
ان لكل عضو من أعضاء ابلسد وظيفة تخصنه» فوظيفة العين البصر ء ووظيفة الاذن 
السمع ؛ اما الانسان بجملته فان له وظيفة خاصة به وهي ادراك الكليات . 

لا شك ان الانسان ذو حياة نبائية وحياة حاسة كغيره من الحبوانات ؛ولكنه ليس 
اسان بحياته النبائية وحياته الحبوانية؛ وإنما هو إنسان بنفسه الناطقة الي ینمیز بها جن 
غيره من الكائنات . ومعی ذلك أن طبيعته توجب هليه أن يعيش عيشة عقليه توصله 
إلى الغير والسعادة . 

ولكن كيف يستطيع الانسان أن يصل إلى السعادة ؟ للاجابة عن هذا السؤال نقول: 
ان وصول الانسان إلى السعادة رهن بسلوکه سلوكاً متفقاً مع شرو ط الحباة اللخاصة 
بطبیعته» وهي أنه ذو نفس ناطقة تفكر في الوجودء وتعقل ذانها » ومی فكرت 
النفس في شروط حيانما آثرت الاعتدال على الافراط والتفريط » لأن كل فضيلة 
جل وسط بين حدين متقابلين > فالکرم وسط بين البخل والتبلیر 0 والشجاعة 
وسط بين التهور واحين »ومن ثم فان العاف ليتتجنب هذين الطرفين ويلترم الامتدال بينهما. 


كم 


والفضائل خلقية وعقلية» ناذا أردنا أن نعلم ما هي السعادةء وجب علنا أن 
ننظر في الفضائل العقلية» كما نظرنا في الفضائل الحلقية» وان نفحص عن أحسن 
الفضائل فنقول : العقل عقلان » نظري؛ وعملي » أما العقل التظري فموضوعه 
الكلي الضروري : وأما العقل العملي فموضوعه الوسائل ابلزئية اللازمة لارضاء 
الشهوة المستقيمة. ویشترك العقلان في آنبما بطلبان الحقيقة» لكن النظري يطلب 
الحقيقة الدائمة » والعملي يطلب القيقة في موقف ما . ويختلف العقلان في منهج 
البحث » فان النظري بط من البادیء إلى التنائج ۰ آما العملي فیترقی من آثمر 
نئيجة إلى آعلی مبدل » أي ان آحر طرف يبط اليه النظري هو أول وسيلة يدركها 
العمل ۰ والطريقان طريق واحده‌وان اختلفا في الاتجاه . 


والفضائل العقلية هي العلم > والفن > والحكمة العملية ٠‏ والقهم 
والحكمة النظرية» فأما العام فهو معرفة الكلي الضروري» وأما الفن فهو الملكة الي 
تؤهلنا لصنع أشياء مطابقة لقواعد الحكمة > وأما الىكمة العملية فهي العلم السياسي » 
وهي تشمل أيضاً حياة الفرد» لأن الفرد لا يستطيع أن يميا حياة كاملة في دولة فاسدة» 
ذالحكمة العملية تتضمن للفضيلة: والفضيلة تتضمن الحكمة العملية» لأن الفضيلة 
ليست عملا بالطبع وإنما هي عمل بالخير لأنه خير » أي فعله مع معرفته ومعرفة 
أصوله ونتاحه » ولذلك كان الفاعل الذي يفعل الحير بناء على إشارة رجل آخر 
أفل قيمة من الذي يفعل ابر بناء على حکمته الخاصة. وغاية الحكمة العملية قيادة 
الانسان نحو خيره الأعظم . فأعلى درجات السعادة هي الاتصاف بالحكمة » وخير 
الانسان إنما هو بمزاولة الحياة العقلية على کل حال كل أيام حياته . ومن توهم 
ان المثابرة على العمل غير ضرورية لبلوغ الكمال كان كالمريض الذي يريد الشفاه 
ولا يثابر على تناول العلاج . إن حطافاً واحداً لا يبشر بالربيع » وكذلك سعادة يوم 
واحد لا تدل على السعادة الكاملة الثابتة . 


ولسنا نريد الآن أن نتكلم على أنواع الفضائل » ولا على الأخلاق والسياسة» فان البحث 
ني هذه السائل ارج عن نطاق بحثنا » وما أشرنا إلى الفغسائل العقلية في هذا افصل 
إلا لنبين وظيفة العقل في توجيه الارادة إلى اختيار الاحسن والافضل . وأشرف 
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النضائل في نظر آرسطو فضيلة العفل النظري» لأنه آشرف جزء فیناء وهو اساس 
امکمة النظرية ومو ضوعه اشرف الوضوعات 
ه خاتمة البحث 

يقول آرسطو في کتاب ما بعد الطبيعة : « من العدل أن نعترف أن .الحقيقة الكاملة 
عسيرة المنال » وأنها لا تنال إلا تدرعجاً بتعاون ابلمهود » بحيث إن إنتاج كل واحد 
من الفلاسفة يكاد لا يل كر : ولكن مجموع جهودهم يؤق لتائج حصبة . وليس 
من العدل أن نقتصر على مدح المفكرين الذين نشاطر همآراءهم فقط 2 ولکن من 
العدل كذلك أن تمدح الذين ل يعرضوا علينا الا تفسيرات سطحية » لأنهم هم أيضا 
شارکوا في إقامة صرح العلم وساعدوا على تثمية قوتنا الفكرية ۾ (۱) 
وحقيق بنا في باية هذا الفصل أن نحكم على آرسطو با حکم به هو على 
غيره ۰ فهو الفيلسوف الق الذي سيطر على الفكر البشري مدة طويلة من الدهر. 
قال هيجل : « اذا ما عد امرؤ مهذباً للبشرية فذاك بلا مراء انما هو آرسطو . . فان 
ذهنه الثاقب قد نفذ الى کل ارجاء الوجدان الانساني» ولبث مدة أجيال طوال عمادا 
أوحد لازدهار الفكر ». « وکل من عانى التفكير يعلم مقدار صعوبة الحد والتءريف 
والبلوغ إلى الحقيقة. وقد أعطانا آرسطو حدوداً وتعاريف لا تحصى في جميع فروع 
العرفة . وهدانا إلى حقائق لا تقدر . صنف العلوم واشتغل بها علماً علمآ » فكان 
المعلم الأول في كل علم منها » وخلف لتا كتا كانت ولا تزال أصولا لا غنى 
عنها + (1) . وسنبين لكم عند البحث في فلسقة المشاهير من العرب انهم قا. سلكوا 
طريقة أرسطاطاليس في معظم ما ذهب إليه وانفرد به »> سوى کلمات يسيرة 
رأوا فيها رأي أفلاطون والمتقدمين . 


(۱) ما بعد الطبيعة ع۲ ءاف ۱ 
(؟) يوسف كرم تاريخ الفلسفة اليونائية مس ۲۷۳ 
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٩‏ - تارات من آثار آرسظر 


قال آرسظو : 

۱-۱ ریما يكون ملانما أن ندرس الخير في معناه العام ؛ فندرك إذن العی 
الضبوط الذي يفهم من هذه الكلمة . ومع ذلك فاني لا أحفي أن بحا من هذا القبيل 
يمكن أن يكون بالنسبة لنا من الحرج بعوضم ما دام ان مذهب «الثل) قد وضعه 
أشخاص أعزام علينا . ولكن لا شك في أنه سيعلم وسيرى كواجب حقيقي من 
جانبنا نا لصالح التق ننتقد حى آراءنا انلاصة ۰ خصوصاً ما دمت أدعي أني 
فیلسوف . وعل هذا فبين الصداقة» وبين الق » اللذين هما كلاهما عزيز على 
أتفسئا » نرى فرضاً علینا أن نؤثر الحق . 


۲ إن الذين آدخلوا هذا الرأي لم يفعلوا ولم یقبلوا « مثلا" » للأشياء الي كانوا 
يميزون فيها رتبة للسابقية واللاحفية . نقول الاعا : « ان هذا هو الذي كان يمنعهم 
من أن يفترضوا و مثلا » للأعداد . فالخير مقول على السواء في مقولة اللجوهن » 
وني مقولة الکیف» وي مقولة الاضافة. ولكن ما هو في ذاته» أعني ابلوهر» هو 
بطبيعة نفسه سابق على الاضافة ما دام ان الاضافة هي زيادة وعرض للکاتن . ويظهر 
انه لا يمكن أن يقرر بين جميع هذه الحيرات مثال مشترك . 


نضيف إلى هذا أن یر يمكن أن يظهر بصور مختلفة بمقدار صور الكائن 
نفسه» حينئذ احير في مقولة وابلوهره نما هو الله والعقل» ول مقوئة «الکیف؛ إتما 
هو الفضائل» وني مقولة «لکم» هو القياس» وني مقولة «الاضافة) هو الناقع » 
وني مقولة «المى؛ هو الفرصة > وني مقولة «الأين: هو الوضع المنتظمءوالآمر كذللك 
بالسبة لبقية المقولات . حينئذ بالبداهة امير ليس ضرباً من العام المشترك حمیعها » 
أنه ليس واحدا » لأنه ان يكنه فانه لا بوجد في كل المقولات بل يكون في واحد 
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؛ - وفرق ذلك أيضا فانه ما دام اله لایوجد الا علم واحد للأشياء الي تندرج 
تحت مثال واحد » يلزم على ذلك أن لا بوجد الا علم واحد بللمیم الخيرات مهما 
كانت . ولکن الأمر بعيد عن ذلك » فائه يوجد عدة علوم حى بالنسبة حيرات 
مقولة واحدة . حينئذ علم الفرصة هو في الحرب علم الحركات العسكرية » وفي 
امرض هو علم الطب » وعلم المقياس هو ايضاً علم الطب فيما يختص بالاغذية ء 
وهو علم الحمياز فيما جتص بالتمرينات . 


هقد يمكن أن يتساءل أيضا عما هو الشيم ني ذاته » وماذا يعنى بتطبيق هذا 
التعبير و في ذاته » على كل شيء . بالنسبة للانسان في ذاته وبالاسية إلى الانسان » 
الحد هو حد واحد بعيئه » وهو حد الانسان من جهة کونه انساناً » فلا يوجد من 
جهة ولا من آحری أي فرق . واذا كان الأمر كذلك ني هذه الالة لا عکن أن 
يوجد كذلك فرق بين الخير في ذاته والخير من جهة آنهما كلاهما خير . 


١‏ كذلك لا بمكن أن يقال ایضاً : ان انلبر في ذاته.هو أكثر یرآ من كل 
خير آخخر لاله یکون أبديا » ما دام في جنس آخر ان بياضاً يبقى سنين طوالا” لا 
يكون من أجل ذلك أشد بياضاً من بياض لا يبقى الا" يوماً واحدا . 


۷- ان مذهب الفيئاغوريين في طبيعة اللير بظهر لي أكار قبولا" » اذ يضعون 
الوحدة في السلسلة المرتبة الي فيها يضعون اللير أيضاً . وهذا الرأي قد اتبعهم فيه 
( سيفسزيف ) أيضاً . 


۸ لکن لنترك مناقشة هذه النقط الاخيرة الي ستجد موضعها في محل آلحر . 
يظهر أنه يمكن أن يعترض على هذا التفنيد الذي قدمناه آثفاً فيقال : ان المثل الي 
عمدنا إلى دحضها لا تنطبق على اخيرات من كل نوع › وإنها لا تختص إلا بنوع 
واحد من الحيرات » وهي تلك الي تبتغى وتحب وحدها » ني حين أن الأشياء 
الي تنتج هذه الخيرات» أو الي تساعد على حفظها بأي وجه كان» أو ترصد ما 
هو ضد ها وتبيده؛ لا تسمى خیرات الا بسبب تلك ومن وجهة نظر أخرى . 
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٩-حیظذ‏ هذا التعبير بانلیرات يمكن بالبديبي ان يؤخد على معی مزدوج 
فمن جهة الحيرات الي هي خيرات بذواتما » ثم الحيرات الأحرى الي ليست كذلك 
الا بفضل الأولى . ومن ثم يمكتنا أن لقصل وثميز الخيرات في ذانبا عن الخيرات 
الي تصلح لمجرد تحصیل ثلك . ونبحث ما اذا كانت الیرات في ذانها على هذا 
الفهم هي حقيقة بينة ومندرجة تحت مثال واحد . 

۰ - ولكزبديا ما هي بالضبط الحيرات الي يجب الاعتراف بأنبا خیرات في 
ذائما. ؟ هل هي الحيرات الي تبتغى أيضاً ولو كانت منعزلة مثل فكر ورأي > آم 
هل هي ايضاً اللذات الفلائية أو التشاريف الفلانية على المخصوص .وهي تلك الأشياء 
الي يمكن أن تبتغی أيضاً لأجل شيء ما آخر سواها » ولكنها مع ذلك يمكن أن 
تعتبر خيرات في ذاتها » آم هل لا ينبغي ان یعترف مطلقاً بير الا المثال وللمثال 
وحده . وحينئل يصير الثال عباً وغير مفيد البتة . 


۱ - ولكنإذا كانت الأشياء الي جثنا على تعدادها هي أي خيرات في ذانها 
يازم أن يكون حد الخير بصراحة في كل هذه الاحوال المختلفة هو بعيئه کحد 
البياض الذي هو واحد بعينه بالنسبة للثلج والاسفيداج . واذن بالنسبة إلى التشاريف 
والفكرة واللذات تكون الحدود اغیارا مخثلفة جد الاختلاف من جهة أن كل هذه 
الأشياء هي خيرات . نستنتج اذن ان نبیر ليس شيئاً من الشترله الذي يمكن درجه 
نحت مثال واحد لا غير . 


۲- ولكن كيف تسمى هذه الأشياء كلها خيرات . إنها ليست على الحقيقة من 
هله المتفقة أسماؤها ( المشتركة ) وهذه المبهمة الي تخلقها المصادفة . فهل هي مندرجة 
نحت تسمية واحدة > لأنبا صادرة جميعها من مصدر واحد ء أو لا ثرمي جميعها 
إلى غرض واحد ؟ أم هل لا يكون ذلك بالأول لمجرد مشاببة ؟ حيثثل ما النظر في 
المسم له مشابية بالفهم في النفس > ومثل الشيء الفلاني الآخمر له مشابهة بالشيء 
الفلاني الآلحر . 

۳ س ولكن ربا يلزمالآن ترك كل هذه المسائل إلى ناحية . فان معابلتها بالضبط 
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الرغوب تتعلق على الاخص بجزء آخر من الفلسفة . وقد يمكن أن يقال على التقريب 
مثل هذا بالنسية للمثال . لانه اذا كان الحير الذي يسند إلى أشياء ببده الكثرة و علخ 
عاماً فا جميعا هو واحد كا یدعی ء او اذا كان شیا منفصلا” موجوداً بلانه فان 
من الواضح تماماً من ثم أنه لايمكن أن بحوزه الانسان ولا أن بتماطاه» واذن فالذي 
نبحث عنه الآن هو على التحقيق خير من هذا النوع الأخير يستطيع الانسان أن 
يصل اليه . 


٤‏ - ولكن عکن أن يرى من النفعة الکبری أن يعرف الهير في علاقته مع 
الجيرات الي يستطيع الانسان تحصيلها وتعاطيها » لأننا والخير معروف على هذا النحو 
وصالح لأن يكون لنا ربا من النموذج نستطيع على وجه أحسن أن نکشف اللبيرات 
الخصوصية الي للاثمنا » وربما نصل إلى تحقیقها لأنفسنا بسهولة مى تنورنا في هذ 
النقطة . 


١6‏ ومع اعتراني بان هذا الرأي على شي ه من الوجاهة عظيم يحب علي مع ذلك. 
أن أقول : انه يظهر انه على حلاف مع الامثلة الي تقدمها لا العلوم من كل صنف . 
ولو أنها كلها ترمي إلى خير تطلبه » ولو آنا تميل إلى سد حاجائنا فائها مع ذلك 
تمل دراسة الخير في ذاته » وليس من المکن افتراض أن جميع أرباب الخبرة 
والقنيين بنکرون مساعداً قوياً كهذا ولا يبحثون عنه البئة . 


٩‏ - وليس أسهل من أن يرى ماذا ينفع الحائلك والبناء في فنهما الخاص معرفة 
الحير في ذاته» ولا كيف يصير المرء أحسن طبيب » أو أحسن قائد الجيش بأن 
يتأمل في مثال الحبر . فليس من وجهة النظر هذه أن الطبيب پقدر عادة الصحة فانه 
لا بقدر إلا صحة الانسان » أو بعبارة أحسن أنه يقدر على الخصوص صحة شخص 
بعينه » لانه لا يطبق الطب الا على حالات خاصة . ولكن أكرر أننا لا نذهب إلى 
أبعد من ذلك في هذا الموضوع . 


( علم الاخلاق إلى نیقوما حوس » ترجمة أحمد لطفي السيد 
ص ۱۸۸-۱۸۱) 


۹۲ 


العام 


لا بسع الباحث في تاريخ الفاسفة العربية إلا" ان ينبّه إلى ظاهرة هامة من ظواهر 
الاتصال الثقائي » وهي ترجمة الكتب الفلسفية في الاضي من اليونائية إلى السريانية » 
ومن السريانية واليونائية إلى العربية » ومن العربية إلى اللاتينية . 

ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في جوانب هذه الظاهرة » ولكننا نريد أن 
نقول فيها ولا" واحداً » وهو ان الفلسفة العربية لم تنشأ عن مجرد الكشف عن 
الکتپ الفلسفية القديمة » ولا عن مجرد الاتصال الباشر بين العرب والیونان » بل 
نشأت عن عدة مصادر » وتکامات بالتدریج بعد استفرار الدولة العربية ۰ واتساع 
سلطانا ؛ واستحکام اسباب الحضارة فیها . والدلیل على ذلك ان الترجمة لم تكن 
مقصورة على النقل من اليونانية وحدها » بل شملت التراث الثقائي الضخم الذي 
تلقاه السربمن عدة لغات كالسريائية» والفارسیة» والعبرائية؛ واطندية » والقبطیةه 
والنبطية » واللاتيئية . 

وإذا علمنا ان الثقافة البونانية انتقلت إلى الشرق بقل فتوحات الاسكندر» وان 
هذه الفتوحات قد آدات إلى تأسيس مدرسة الاسكندرية ومدرسة اثطاكية اللتبن 
نقل منهما السريان ثقافة اليرئان إلى مدارس نصيبين» والرهاء وحرآن» وجنديسابور» 
وان مدرسة حران كانت الملجأ الوحيد الوثئية اليوثائية» والعقل الحصين للصابثة؛ 
والديانات البابلیة» والفلسفة الافلاطر نية الحديثة » علمنا ان الاتصال بين الشرق 
والثقافة اليوثانية لم ينم دفعة واحدة » بل تم على مراحل متعاقبة . ففي هذه الدارس 
الي كانت مركزاً للفلسقة الافلاطونية الحديثة بدأ السريان بنقل الآثار اليونانية 
إلى اللغة السريائية قبل نقلها إلى اللغة العربية » فلما فتح العرب بلاد الروم وفارس + 
وأخذوا من الحضارة بحظ وافر؛ تشرفوا إلى الاطلاع على العلوم اطمکمية يما سمعوه 
من الاساقفة والقساوسة المعاهدين طم » وبما سمت اليه عقوم من طلب العلوم 


to 


.والصنائع والتفين فيهاء فاستعانوا بالنساطرة واليعاقبة. وبعلماء مدرسة حرانءعلی نقل 
الکتب القلسفية من اليونانية أو السريانية إلى العربية . واستمر هذا التقل زهاء ثلائة 
قرونءمن اوائل القرن الثاني حتی آواخر القرن الرابع للهجرة . وهذا كله يدل على 
ان حركة النقل لم تكن حركة بسيطة» بل كانت حركة واسعةءشملت نقل جمیع العلو م 
العقلية وفروعها من عدة لغات » وجندت عدداً كبيراً من علماء المسلمين وغير 
المسلمين المنتسبين إلى أجناس بشرية مختلفة . 


ابتدأ نقل الکتب اليونانية إلى اللغة العربية في اوائل القرن السابع للميلاد. ولکنه 
م ينشط الا" ني اواخر القرن الثامن ۰ وم يبلغ ذروته إلا في القرن التاسم . واول 
نقل كان في الاسلام تم" بفضل خالد بن يزيد بن معاوية اللنب حکیم آل مروان . 
فقد ذكر ابن النديم في كتاب الفهرست ان هذا الأمير الاموي كان مولعاً بالعلوم » 
فأمر» وهو تي مصر» باحضار جماعة من فلاسفة الیونان التفصحین بالعر بية» وطلب 
منهم نقل کتب الكيمياء من اللسان اليوناني والقبطي إلى اللسان العرلي . وکا أمر 
خالد بن يزيد بنفل بعض كتب الكيمياء وغيرها فكذلك أجاز عمر بن العزيز نقل 
بعض كتب الطب ؛ ولكن هذه ال جمات الي تمت في عهد بني أمية لم تكن سوى 
مقدمات لحركة النقل الكبيرة الي انتشرت بعد ذللك في الدولة العباسية . 


فقد ذكر الژرخون ان ابا جعفر المنصور طلب من ملك الروم ان يرسل اليه 
بكتب التعاليم مترجمة » فبعث اليه بكتاب (اقليدس) وبعض كتب الطبیعیات؛ 
نقر آما المسلمون واطلعوا على ما فيها » وازدادوا حرصاً على الظفر با بقي منهاء 
وذکروا أيضاً ان العرب نقلوا في هذا العهد بعض الکنب الفلسفية من اللغة الفهلوية 
وذلك ان ابن القفم الذي اشتهر بر جمة کتاب ١‏ كليلة ودمنة » نقل من الفارسية 
إلى العربية بض کتب ار سطوطالیس» وهي ؛ کتاب (قاطیغوریاس)» وکتاب (باري 
أرمينياس ) » وکتاب (انو لوطیقا)» وکتاب الدخل العروف‌بايساغوجي لفرفو ريوس 
الصوري: وعبرعما نقله بلغة سهلة قريبة المأخذ. ومن الکتب الي تم نقلها في عهد 


۹ 


المنصور أيضا کتاب ( السند هند ) للفلكي المندي ز برهمبکت ) الذي استخرج منه 
محمد بن ابراهيم الفز اري حساب حرکات الکوا کب » وعمل منه زيا مشهوراً . 

أما في عهد هارون الرشيد فلم ينقل إلى العربية إلا القليل من الکتب: كبعض الکتب 
الطبية التي نقلها بوحنا بن ماسويه » وكبعض الكتب النطقية الي أحضرها هذا العام 
من بلاد الروم وئولى حذ اق الترجمة نقلها بينيديه. 

وأما في عهد المأمرن فقد نشطت حركة الترجمة نشاطاً کبیر » وشملت كتب 
الریاضیات : والطبيعيات» والمنطق» والالهيات» والاخلاق. وسبب ذلك آنه كان لهذا 
الحليفة كا يقول ابن خلدون رغبة شديدة في العلم : «فأوفد الرسل على .ملوك الروم 
في استخراج علوم البونانيين وانتساخها بالحط العرليء وبعث المترجمين لذلك » 
فأوعى منه واستوعب » وعكف عليها النظار من أهل الاسلام ؛ وحذقوا في فنونبا » 
وانتهت إلى الغاية انظارهم فیها» وخالفوا كثيرآ من آراء المعلّم الأول ؛ واختصوه 
بالرد والقبول لوقوف الشهرة عنده : ودوّنوا في ذلك الدواوين » وأربوا على من 
تقدمهم في هذه العلوم ؛ () . ولولا قيام الأمون بتأسيس ١‏ بیث الحكمة ؛ سنة 
۷ «- ۸۳۲ م لظل نقل الكتب عملا" فردياً مبدداً » الا" ان عناية المأمون 
باستخراج الكتب اليونانية » وتوسعه في الانفاق على النرجمین + رمیله إلى آهل 
العقل «النظرء كل ذلك أدىإلى انبعاث علوم اليوثانيين أي الاسلام: حى استهوت 
الكثير من الئاس بما قلدوه من معانیها » و جنحوا E‏ 

وها نحن ذاکرون لکم الآن آسماء بعض الشاهیر من الرجال الذي ميزوا في هذا 
المهدبنقل أمهات الكت الفلسفية والعلمية . 


۲- الشاهیر من القلة 


!| كان ترتيب هؤلاء النقلة ترتيباً منطقياً مسب طبقائهم أو لغاعهم او علومهم 
لا خلو من الضعوبات ؛ رأينا ان نعرض اسماءهم عليكم بحسب الرتيب الزماني 
لوقيام . 

(۱) المقدمة ؛ می : ۸٩۳‏ من طبعة دار الکتاب اليناني - بر وت . 


3 تاريخ القلسفة المربية (۷) 


۱- من هؤلاء القلة يحيى بن البطریق التوق سنة ۲۰۰ ه ‏ ۸۸۱۵ فقد كان 
هذا الرجل في جملة الحسن بن سهل ؛ فولاه الأمون ترجمة الکتب الحكمية؛ الاانه. 
على حلقه في حسن تأدية المعاني» لم یوفق للتعبير عنها بألفاظ عربية دقيقة . وکانت 
الفلسفة أغلب عليه من الطب . ترجم كتاب ( طيماوس ) لافلاطون » وكتاب 
السماء والعالم : وكتاب الحيوان > وكتاب الآثار العلوية لارسطو . وله جوامع 
كتاب النفس لارسطو أيضاً » الا انه كا يقول القفطي كان لا يعرف العربية 
حق معرفتها . 


۲ --ومنهم الحجاج بن مطرء عاش في عهد الأمون وفسّر له بعض الکتب 
الفلسفية » وهو الذي نقل کتاب الجسطي لبطلیموس» وکتاب آقلیدس إلى العربية ٠‏ 


۳ - ومنهم عبد السیح بن ناعمة احمصي التوی سنة ۸۲۲۰ - 2۸۳۵ ترجم 
کتاب ( سوفسطیقا ) لارسطوء كما ترجم شرح بحیی اللحوي لکتاب السماع الطبيعي 
وکتاب الر بويية ( اثولوجيا ) النسوب خط إلى آرسطو . 


1 - ومنهم برحنا بن ماسویه التوق سنة ۲۸۲ ه - ۸۸۵۷ » وهو طبیب ماهر 
هاجر من جندیسابور إلى بغداد » فطلب مته هارون الرشید ترجمة بعض الکتب 
القديعة » فتر جم له بعض الکتب الطبية؛ وحظي عنده بمنزلة عظیمة : فلما جاء المأمون 
ولاه رئاسة بيت الحكمة » فجمع فيه حذاق ال جمین » وكان حنین بن اسحق | كارهم 
نشاطاً . واکتر تآليف يوحنا بن ماسویه في الطب » وله کتاب في النطق سماه 
بكتاب البر هان . 


ه ومنهم حتين بن اسحق العبادي؛ ( ۲۱۰-۱۹4 هت ۸۷۳-۸۱۰ ), 
والعباد نصارى اخيرة الذين كانوا يدينون بالمذهب النسطوريء كان من ابرز 
العلماء الذرين تولوا رئاسة بيت المکمة» يجيد الفار سبة واليونانبة والسريافيةوالعربية» 
وبقال انه لما كان يدرس الطب على يوحنا بن ماسويه أحرج صدر استاذه بأسئلته » 
فطرده وقال : « ما لأهل الحيرة والطب ٠‏ عليك ببيع الفلوس في الطريق » » 
فذهب حنين إلى بلاد الروم ؛ وتعلم الطب : واتقن البونانية » ثم عاد إلى البصرة 


۹۸ 


ولازم الیل بن آحمد واتقن العربية ؛ ولا استقر ببغداد ولاه الأمون رئاسة پیت 
الحكمة:فأخذ يتر جم من اليونانية إلى السريانية والعريبة: وکان الحليفة يعطيه وزن 
ما يترجم ذهباً . كان یتر جم بنفسه ويشرف على أعمال المرجمين ٠‏ وکا كات 
برجم كثيراً» فكذلك كان یو لف كثيراً: ويضع الشروح! يرجم » ويلخص المطولات 
ویصحح ترجمات السابقين . 

واهم ما نقله إلى السريانية من كنب ارسطو : كتاب العبارة ( باري ارمئياس ) » 
وکتاب ( اثالوطیقا الثانية ) »> وکتاب الکون والفساد» وكتاب النفس : ومقالة اللام 
من کتاب الدروف )- ومن کتب فرفوربوس الصوري : کتاب ( ابساغوجي ) . 
النواميس » وکتاب طیماوس - ومن کتب آرسطو : کتاب القولات » 
وکتاب الاخلاق > وجزء من السماع الطبيعي - ومن کنب ( تامسطیرس ) 
تفسير مقالة اللام من کناب الحروف . وکان من عادته ان ینقل الکتاب‌من السريانية 
إلى العر بية» قبل نقله إلى العر بية» الا" کتاب‌القولات» قانه نقله من اليونائية إلى العر ببة 
مبائرة » اضف إلى ذلك أنه كان بصلح بعض الكتب الي نفلها غيره ۰ ککتاب 
السماء والعالم الذي نقله ابن البطريق . وكتاب انا لوطية! الاولى الذي نقله نیادور وس 
إلى العرني , 

5 ومنهم قسطا بن لوقا البعلبكي ( ۸۲۸۸-۲۰۵ - ۸۲۰ ٢٠م‏ ) 
وهو من‌اصل يوناني: ولد في بعلبك» وأتقن العربية والسريائية» واجاد النقل. قيل انه 
كان بارعا في علوم كثيرة » فصيحاً باللغة اليونانية » جيد العبارة بالعربية . ترجم 
كا يقول ابن النديم آصول افندسة لافلاطون: وقسماً من کتاب السماع الطبيعي 
لارسطو ؛ وشرح‌هذا الكتاب للاسكندر الافروديسي ويحى النحوي؛ وشرح الاسکندر 
لكتاب الكون والفسادء وکتاب آراء الفلاسفة المنسوب إلى فلوطرخس: وله من‌الکتب 
سوى ما نقل وفسروشرح كتاب الفصل بين النفس والروح ؛ وکتاب الدخل إلى 

1 ومنهم اسحق بن حنين التو سنة ۲۹۸ ه ‏ 4۱۰ م ۰ وهو في نجار ابيه 
حنين بن اسحق في الفضل وصحة النقل من اللغة اليونانية والسريانية الى اللغة العريية» 
الا انه كان افصح مئه بالعربية. عاون والده في بيتالحكمة» وخدم المعتمد والمعتضد 


۹۹ 


والقتدر من الحلفاء العباسیین؛ ونقل عدة کتب من اليونانية إلى العر بية مباشرة كا 
آعاد النظر في ترجمات أبيه . والیه يرجع الفضل الا کبر في التعريف بالفلسفة 
اليوثائية : لأنه نقل أو صححأكار من نصف مؤلفات آرسطو» وکان ابن رشد يعتمد 
على تر جمائه في شروحه : حبی قیل ان ترجماته هي الدستور والفسطاس ا مستقيم » 
لأنبا أوئق الرجمات وأدقها . والفرق بين اسحق وابيه حئين ان الاب عي بنقل 
كتب بقراط وجالينوس إلى السريانية أو العربية أكثر من عنايته بنقل كتب الفلاسفة » 
على حين ان الابن عيي بالفلسفة والطب » على حد سواء . واهم ما نقله اسحق إلى 
العربية من كتب افلاطون كتاب ( سوفسطس ) ؛ ومن كتب آرسطو كتاب العبارة 
( باري ارمنياس ) : وكتاب ( ريطوريقا ) » وكتاب الكون والفساد ۰ وكتاب 
النفس ؛ وكتاب الاخلاق بتفسير ( فرفوریوس ) وتفسير ( تامسطيوس ) » وعدة 
مقالات من کتاب اطروف (الافيات) » وله من الكتب سوى ما نقل إلى العر بية 
كتاب تاريخ الاطباء »> ومختصر مشجر لكتاب قاطيغورياس » وترجمة كاملة 
لكتاني ( ابوديقطيقا ) ۰ وطوبيقا )إلى السريانية , 

۸ - ومنهم ابو بشر می بن يونس القتائي ( المتوق سنة ۳۲۸ م 44١‏ م) وهو 
نسطوري من دير قى + زل بغداد في خلافة الراضي ٠»‏ واليه انتهت رياسة المنطقيين 
في عصره » ترجم من كتب آرسطو الى العربية كتاب ( ابو ديقطيقا ) ؛ 
اي انالوطيقا الثانية الذي نقله اسحق الى السريانية » وكتاب الشعر »> وكتاب 
الكون والقساد بتفسير الاسكندر ۰ وكتاب الاثار العلوية بشرح الامقیدورس 
ویعض القالة الاولى من کتاب السماء والعالم . ومقالة اللام من كتاب الحروف 
بتفسير الاسکندر الافروديسي ويغسير ( تاسطیوس ) » كما ترجم إلى 
السريائية كتاب (سوفسطيقا). وله ايضا سوى ذلك تفسير كتاب القولات 
(قاطیغوریاس) ؛ وتفسير کتاب العبارة» وتفسير كتاب (انالوطيقا الاولى)» وتفسير 
كتاب ( افا لوطيقا الثانية )» وتفسير المقالة الاوی من كتاب طوبیقا : فهو قد فسر 
اذن الكتب الاربعة في المنطق وعليها يعول الناس في القراءة » وله ايضاً مقدمات 
صدر بها کتاب انالوطيقا وكتاب المقاييس الشرطية . 

٩‏ - ومنهم ابو زكريا یی بن عدي ( ۳۹4-۲۸۲ ه - ٩۷٤-۸۹٩‏ م) وهو 
فیلسوف يعقوي ۰ قرأ على أي بشر می» وعلی الي نصر الفارايي » ونقل .إلى اللغة 


jan 


العرية من کتب افلاطون: کتاب النوامیس: وکتاب الناسبات » وکتاب طیماوس > 
وکتاب سطسطس- ومن كتب آرسطو : کتاب (طوبيقا) الذي نقله اسحق بن حنين 
إلى السرياني » وكتاب ( سوفسطيقا ) وكتاب (بويطيقا) : والمقالة الثانية من كتاب 
السماع الطبيعي ؛ وكتاب السماء والعالم بتفسير ( تامسطيوس ) + وكثاب الآثار 
العلو بة » وكتاب الحيوان باختصار نیقولاوس » ومقالة ( المو ) من كتاب الحروف . 
وليحيى بن عدي سوى ما نقل من الكتب تفسير كتاب ( طوبيقا ) لارسطو طالیس . 
قال في اول تفسير هذا الكتاب : ١‏ لم !جد هذا الكتاب تفسيراً لمن تقدم إلا تفسير 
( الاسکندر ) لبعض المقالة الاولى وللمفالة الحامسة والسادسة والسابعة والثامئة: 
وتفسير ( آمونيوس ) للمقالة الاولى والثانية والثالثة والرابعة » فعولت على ما قصدت 
في تفسيري هذا على ما فهمته من تفیر الاسكندر وآموئيوس , واصلحت عبارات 
النقلة هذبن التفسير ين (1) , قال ابن النديم : « قال لي يوماً ابو زكريا یی بن عدي 
في الوراقين» وقد عاتبته على كثرة نسخه: فقال: من اي شي ء تعجب في هذا الوقت: 
من صبري ؟ قد نسخت بخطي نسختين من التفسير للطبري: وحملتهما إلى ملوك 
الاطراف » وقد كتبت من کتب المتكلمين ما لا بحصی » ولعهدي بنفسي وانا 
اكتب في اليوم والليلة مائة ورقة ٠‏ (؟) » ويكفي ان تعلم ان تفسير بحي لکتاب 
طربيقا بلغ الف ورقة حى تدرك مبلغ الحهد الذي بذله هذا الشارح القيلسوف في 
التمر يف بالفلسفة اليونانية , 

٠‏ ومنهم ابو علي بن زرعة ( ۸۳۹۸۰-۳۳۱ ) وهو يعقويي الذهب؛ وأحد 
النقلة المجودين والمتقدمين في المنطق وعلوم الفلسفة ٠‏ نقل من السربائية إلى العربية 
كتاب القولات: وكتاب سوفسطيقا » وكتاب الحيوانء وکتاب مناقم اعضاء 
الحيوان بتفسير عيى النحوي » وخمس مالات من كتاب نيقولاوس ني فلسفة 
ارسطوطالیس . ومقالة في الأخخلاق . رله من الكتب اختصار كتاب ارسطوطالیس 
في المعمور من الارض ( مقالة ) : وكتاب أغراض كب ارسطوطاليس المنطقية 
( مقالة ) » وكتاب معاني ايساغوجي ( مقالة ) . وكتاب ف العقل ( مقالة ) . 

وإلى جانب هؤلاء العشرة نقلة آحرون؛ منهم سلام الابرش ( تقل كتاب السماع 
(۱) ابن ندیم ص ۰۳۸ (5)ابن النديم ء الفهرست س ۳۹۹ . 


۱ 


الطبيعي في ايام البرامكة ) » وابو عمر بوحتا بن يوسف الکاتب ( نقل کتاب افلاطون 
في آداب الصبیان ) وأيوب بن القامم الرقي ( نقل کتاب ايساغوجي من السرياني 
إلى العربي) » وابت بن قرة الصابئي من أهل حران ( فسر بعض القالة الاول من 
کتاب السماع الطبيعي » وله کتب في الفلك وافندسة واحساب والطب وکتاب في 
تصنیف العلوم ) » ومنهم أيضاً ستان بن ثابت بن قرّه » وحبيش بن الحسن 
الأعسم ابن انخت نين بن أاسحق » واحد قلامیله :» وابو احير بن اللعمار 
تلميذ يبى بن عدي (نقل من السرياني إلى العربي كتاب الاثار العلوية» وکتاب‌مسائل 
تارفرسطس » وله کتاب الوفاق بين رأي الفلاسفة والتصاری ) » ومنهم آخیر أ 
ابو عثمان الدمشقي 3 وابراهيم بن الصلت » وابراهيم بن عبدالله, وابو زيد البلخي 3 
وقویری)ءوغر هم كثير . 


۳- أهم الکب المنقولة الى العربية 


ولستا نرید أن نتكلم الآن على جميع الكتب الي نقلها هؤلاء ال جمون إلى اللغة 
العربية؛فإن احصاءها اوسم من أن حاط به في فصل واحد » وإثما نرید ان نقتصر 
على الاشارة إلى أهم ما نقل إلى العربية من كتب افلاطون وآرسطو . 


5 - نأهم كتب افلاطون المنقولة إلى العربية هي : 

۱- كتاب (السياسة)» فسره حنين بن اسحق » 

۲- کتاب (النوامیس)» نقله حنين بن اسحق » ونقله ايضاً يحبى بن عدي . 
۳- كتاب (سوفسطس)» ترجمه اسحق بن حنين بتفسير الامقيدورس . 


4 - كتاب ( طيماوس )»۰ نقله بجی بن البطريق » ونفله حئين بن اسحق 
أو اصلح ما نقله ابن البطريق ۰ وأصلحه ايضاً حى بن عدي . 


ه كتاب ( المناسبات )»من حط بجی بن عدي . 


1۲ 


. کتاب (سطمطس ) » ترجمه المسودربوس بخط يحبى بن عدي‎ - ٦ 
. کتاب ( اصول اطندسة ). ترجمه قسطا بن لوقا البعلبکي‎ -۷ 


۸ - کتاب ( آداب الصبیان ): نقله ابو عمر بوحنا بن پوسف الکاتب . 

وقد نقل ابو علي بن زرعة شیاً بسیرا من کتاب (برقلس ) في تفسیر (فادن) 
في الفس من السريانية إلى العريية . ویدل احصاء ابن النديم لکتب افلاطون على 
ان العرب عرفوا معظم كتبهء وأهمها کتاب ( غورجیاس ): وکتاب ( فرطن ) » 
رکتاب ( اوتوفرون )۰ وکتاب ( فروطا غورس ) ٠‏ وکتاب (فارس) وکتاب 
( مان )» وکتاب ( لاخس ) . وکتاب ( خرمیدس ) » الا ان ابن النديم پذ کر 
اسماء هذه الکتب دون ذکر متر جمیها . 


ب - واهم كتب آرسطو المنقولة إلى العربية هي : 

١‏ - كتبه النطلبة وهي : کتاب ( فاطیغوریاس ) ومعناه القولات: وکتاب 
( باري ارمينياس ) ومعناه العبارة ؛ وكتاب ( انالوطيقا الاولى ) ومعناه 
تحليل القياس » وكتاب ( ابوديقطيقا ) أي ( انا لوطيقا الثانية ) ومعناه البر هان : 
وكتاب ( طرییفا ) ومعناه الحدل » وكتاب ( سوفسطيقا ) ومعناه المغالطة 
أو الحكمة المموهة » وكتاب (ربطوريقا) ومعناه اللخطابة » وكتاب ( بويطيقا) 
ومعناه الشعر . 


۲ - كتيه الطييعية وهي : کتاب السماع الطبيعي أو سمع الکیان ‏ : وکتاب 
السماء ووالعالم»» وکتاب الکون والفساد؛ وکتاب الاثار العلوية» وکتاب 
النفس . وکتاب الحس والحسوس ‏ وکتاب الحيوان . 


۳- كتبه الاهية وهي : كناب الحروف المسمى بالفلسفة الاولىء أو العلم الامي ٠‏ 
أو علم ما بعد الطبيعة . 


؛ - كتبه الحلقبة » وهي كتاب الاخلاق المشتمل على الني عشرة مقالة . 


۳ 


ول یکتف المرب بنقل کتب آرسطو فقط ؛ بل نقلوا ايضآ کتب شراحه ۰ 
کشروح الاسکندر الافروديسي. وتامسطيوس ؛ وتاوفرسطس ‏ وفرفوریوس ؛ 
وآمونیر س » ولیقولاوس ‏ والامقیدورس ۰ واثافروديطوس ©» وع النحوي 
و غیر هم . 

وبلغ من عناية النقلة هذه الكتب امهم استخرجوا نها حتارات » وجوامع مشجرة 
وغير مشجرة » ووضعوا ها شروحاً بأنفسهم : فأبو بشر می بن يونس فسّر 
تفسير ( امسطیوس ) بالسريائية » ويحيى بن عدي عول في تفسيره لكتاب ( طوبيقا) 
على ما فهمه من تفسیر | الاسكندر وامونيوس . 


لا شك أن كتب آرسطو حلت المحل الأول عند العرب » إلا أن مذهبه وصل 
اليهم مشوهاً وممزوجاً بعناصر غريية عنه . قال الدكتور ابراهيم مدكور : : او 
عرف فلاسفة الاسلام آرسطو من خلال كتبه وكتب الدرسة المشائية وحدها 
لانشأوا بلا ریب مذهياً غير المذهب الذي تركوه لا . ولكن مدرسة الاسكندرية 
قامت بينهم وبين المعلم الأرل » وأثرت فيهم تأثيراً عمیقاً . وما زاد هذا التأثير 
قوة ان تلك المدرسة كانت همهم مباشرة لاشتمالها على آراء متفقة مع الأغراض 
الدينية . زد على ذلك ان آرسطو لم يظهر للعرب إلا من خلال موشور افلاطوني 
حديث» لذلك رأينا فلاسفة المسلمين يعرفون ( فرفوريوس )۰ ( وثامسطيوس ) 
والاسکندر الافروديسي اک ما يعرفون تلامیك آرسطو القريبين منه : حى انالشروح 
الاسكندرانية كانت في نظر المسلمين جزء متمماً لمذهب الآرسطي » () 


٤‏ - الکتب النحولة 


ومن الأسباب الي شوهت مذهب آرسطو عند العرب أن النقلة المتقدمين نحلوا 
المعلم الأول کتباً صنفها غيره ؛ وهي کتب ذات نزعة افلاطونية #زوجة عذهب 
فيثاغوروس وبآراء الأفلاطونية الحديثة . من هذه الكتب کتاب الربوبية ( ايثولوجيا ) 
Madkour, L'organon d’Aristote dans le monde Arabe, ۳.8۰ 36,132,377 ()‏ 
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وکتاب الخير المحض ؛ وكتاب التفاحة؛ وكتاب العالم الذي اضيف الى کتاب السماء 
واطلق عليه امم السماء والعالم . 

ولسنا نريد الآن أن نتكلم على كتاب الخير المحض المشتمل على تارات من 
( برقلس ) الافلوطيي : ولا على كتاب التفاحة الشتمل على آراء سقراطية 
افلاطونية » ولا على كتاب العام الشتمل على آراء رواقية نخرجه من الجموعة 
الآرسطية : ولکننا نريد ان نقصر كلامنا على الا مام بشيء ما جاء في كتاب الربوبية: 
لا لشهرته فحسب» بل لتأئيره في ما ذهب اليه الفارالي من التوفيق بين افلاطون 
وآرسطو من جهة » وني ما ذهب اليه م .سم الفلاسفة العرب من التوفيق بين الدين 
والفلسفة من جهة احری . فكتاب الربوبية مقتبس من آراء آفلوطین الي جمعها 
غرفور یوس في کتاب اطلی عليه اسم التساعيات (دع فدى:«2) » ومع أن ابن النديم يقول في 
کتاب الفهرست ان لبرقلس الافلاطوني کتاباً عنوانه (ثالوجيا) وهي الربوبیة(۱) فان 
کتاب اثولوجیا الذي فسره الكندي» واعتمد عليه القاراني في کتاب ابلمع بين 
رأبي الحكيمين» ظل منسوباً الى آرسطو مدة طوبلة من الزمان , قاذا تصفحنا هذا 
الکتاب رأينا ان ما جاء فيه من آراء في التفس والعقل مقتبس من التساعية الرابعة 
والتساعية الحامسة من کتاب افلوطین . فمرتبة الفس في هذا الکتاب تفع في 
الحل" الأوسط من مراتب الوجودء العقل فوقها والادة تحتهاء وهي تفیض من 
الله على العقل » ثم تفيض على المادة بتوسط العقل ؛ فتحل في الحسمء ثم تعرج الى مکانما 
رتتشوق الى العام الأعلى؛ عالم الحير والسعادة. ويكفي ان يقرأ المرء نصاً واحداً من 
كتاب الربوبية حى يعلم ان هذا الكتاب الافلوطيي بعيد كل البعد عن مذهب 
آرسطو . مثال ذلك قوله : 

« الي ربما خلوت بنقمي ؛ وخلعت بدني جاناً. فصرت كأني جوهر جرد بلا 
جسم ؛ فأكون داحلا في ذاتي » وراجعاً اليها » وخارجاً عن سائر الأشياء سواي» 
فأكورن العلم والعام. والمعلوم جميعآ » فاری في ذاتي من الحسن والبهاء ما أبقى 
متعجباً منه » فأعلم عند ذلك الي من العام الشريف جزه صغير ذو حياة فاعلة . 
فلما ايقنت بذلك ترقيت بذهني من ذلك العالم الى العام الالمي . فصرت كأني هناك 


(۱) ابن النديم - كتاب الفهرست 2 ص 7ه" 
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ی و ال ای ی 
عن سمعه فاذا استغر آيي اك النورءو بلغ الطاقة » ول اقو على استماله؛ هبطت 
الى عالم الفكرة ١‏ فاذا 2 الفکرة حجبت الفكرة عبني ذلك النور والبهاءء 
فأبقى متعجباً كيف انحدرت من ذلك الموضع الشامخ بار اريت في موضع 
کر بعد ان وت شي عل تقيض بد » والرجوع ال ذامبا» والترتي الى العالم 
العقلي » ثم الى العالم الالمي » حى صرت في موضع البهاء واللور الذي هو علة كل 
ور وبباء . ومن العجب اني كيف رأيت نفسي متلثة نوراً» وهي في البدنء كهيثتها 
وهي غير خارجة منه » () . 

وسنبين فیما بعد كيف اعتمد الفارايي على کتاب الربوبية في التوفیق بين افلاطون 
وآرسطو في مسألة الئل . فاذا كان فلاسفة العرب قد وفقوا بين افلاطون وآرسطو 
من جهة وبين الفلسفة والدين من جهة احرى»فمرد ذلك الى أن آرسطو لم يظه, 
هم الا من خلال موشور أفلاطوني حديث . 


: - الباعث على الثقل 
لا بد للناظر في حركة النقل الي ابتدأت في زمن بني أميةءوبلغت ذروتما في 
زمن العباسيين :من السؤال عن الأسباب الي حملت العرب على نفل علوم اليونان 
والفرس وافند الى لفتهم . 


هناله اول“ باعث عملي وهو حاجة العرب الى هذه العلوم يي تنظيم شوون 
حیانهم . وقد ذکرا ان خالد بن يزيد امر بترجمة بعض كتب الكيمياء » وان 
عمر بن عبد العزيز آجاز نقل بعض کتب الطب ء وان عهد الي جعفر النصور 
وهارون الرشید تيز بنقل بعض کتب الطب والفلك والریاضیات والطبیعیات : 
وسبب ذلك كله شعور العرب بعد احتکا کهم بالروم والفرس» بحاجتهم الى علم 
اخساب لضبط بيت الال وجباية الضرائب وحساب الفر الض» و بحاجتهم الى علم 
الطب للعناية بصحة الأجسامء والى علم التنجيم لعرفة حرکات الکوا کب › ولأثير 

١‏ - كتاب الربربية ص م من طيمة ديتريصي © برلين ۱۸۸۲ ۰ راجم ایض كتاب المع بين دأبي 


الحكيمين لفارابي ص ۳۱ من طبعة ليدن ۱۸۹۰ . 
١‏ ۱۰ 


ارضاعها في احوال البشر . واذا علمنا ان الاطباء والنجمین الذين استخدمهم 
الحلفاء العباسيون کانوا في الوقت تفسه فلاسفة» لم نعجب لقيام هؤلاء الأطباء بتر جمة 
كتب المنطق والطبيعيات ؛ والرياضيات والفاسفة . وهذا كله يدل على أن الباعث 
الأول على الترجمة كان ني بداية الأمر باعثاً عملياً . 


وهنالك ثانياً باعث لقالي » وهو احتياج العرب الى ثقافة الفرس والیونان في 
توطید حکمهم والدفاع عن عقيدتهم > فقد ادى اتصال العرب بالفرس واليونان 
في العصر الباسي الأول الى انتشار تقاقات مختلفة في العام العريي » فکان هنالك 
شعراء وكتاب وفلاسفة وعلماء يدعون الى هذه الثقافات ويحببومها الى الاس » 
وكان هنالك ايضاً ديانات ومذاهب عتلفة تحاول ان تبث دعولا . حى اضطر 
الخلفاء العباسيون الى التدحل في المسائل الدينية؛والى حث العلماء على وضع الكتب 
في الرد على الجوس والدهرية . واذا علمنا ان المعتزلة عملوا على اللود عن حياض 
الاسلام بطريق العفل:وانهم استعانو! بالنطق اليوناني على ضبط قواتين مناظراتهم 
وتحديد قراعد جدلهم » وان الحلفاء العباسيين شجعوا العلماء على الرد على الملحدين 
والزنادقة » لم نعجب لتأسيس ( بيت الحكمة)ء رلا لعناية الحليفة المأمون ينقل 
العلوم العقلية الى اللغة العربية . فما باللك اذا كان الدين الاسلامي يجعل طلب 
العلم فريضة على كل مسلم و مسلمة؛ویدعر الى التفكير فينلق السموات والأرض. 
وقد ذكر لنا ابن النديم ان احد الاسباب الي من اجلها كرت كتب الفلسفة 
وغير ها في اللغة العربية : « ان المأمون رأى في منامه كأن رجلا" ابيض اللون مشربا 
حمرة »2 واسع ابلبهة » مقرون الحاجب » أجلح الرأس » اشهل العينين ۽ حسن 
الشمائل » جالس على سريره . قال المأمون : وكأني بين يديه قد ملئت له هيبة » 
فقلت من أنت ؟ قال : آنا ر ارسطاليس ) . فسررت به وقلت : أيها الحكيم 
أسألك ؟ قال : سل . قلت : ما الحسن ؟ قال : ما حسن في العقل » فلت : ثم 
ماذا ؟ قال : ما حسن في الشرع ۰ قلت : ثم ماذا ؟ قال : ما حسن عند 
الجمهور » قلت : ثم ماذا ؟ قال : ثم لا ثم (0 . 

قال ابن التديم : فكان هذا النام من أوكد الاسباب في انعراج الكتب ۰ فان 

(۱) ابن الندیم » الفهرست : ص ۳۳۹ . 
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الأمون كان بينه وبين ملك الروم مراسلات > وقد استظهر عليه الأمون » فکتب 
ال ملك الروم بسأله الاذن في استخراج العلوم القديمة الخزونة في بلاد الروم > 
فاجاب الى ذلك بعد امتناع » فأحرج الأمون لذلك جماعة منهم احجاج بن مطر 
وابن البطریق وسلما صاحب بيت الحكمة وغر هم ۰ فلما حملوا اليه ما اختاروه 
من الکتب آمرهم بنقله فتقل ( اه ) هذا ني کلام له طریل يدل تأویله على ان 
السبب الذي من أجله ثم تقل الكتب القديمة ليس ما رآه الأمون في منامه ؛ وانما 
هو ما كان يراه في نفسه من تقديم الحسن في العقل » على الحسن في الشرع > 
وئولا ميله الى توكيد مذهب الاعتزال عا اعتقد وجوده ي الفلسفة البونانية لما رأی 
آرسطر في منامه . 


و جملة القول ان لنفل الکتب القديمة الى اللغة العربية عدة اسپاب : 


أوفا : احتکاك العرب يغيرهم من الأمم وادراکهم ان لديما علوماً بحسن 
الاستفادة منها . 


وثانيها : احتباج العرب الى هذه العلوم في تنظيم شؤون حياتهم . 


وثالئها: تشوف العرب الى المعرفة بما فطرهم الله عليه من حب الاطلاع ؛وايائهم 
بدين سماوي يحثهم على طلب العلم » ويطلب منهم الجمع بين مصالح 
الدنیا ومصالح الآخرة . 

ورابعها: حاجة العرب الى اللود عن حياض الدين بالحجج المنطقية . 


فاذا اضفنا إلى هذه الاسیاب تبحيح الدولة واستقرارها > وانتفال الحلافة من 
دمشق الى بغداد المتاحمة لبلاد الفرس > وعناية الخلفاء العباسيين بتشجيع العلماء » 
وانتشار اللغة العربية في جميع الاقطار الاسلامية ونحوها الى لغة ثقافية يتخذها 
العلماء من كل دين وجنس اداة للتعبير عن افكارهم ٤م‏ تظهر لنا حركة النقل من 
اوها إلى آلحرها الا نتيجة طبيعية لوفور العمران»وازدهار الحضارة في الدولة 
العربية . . 


وها هنا سؤال لا بد من الاجابة عنه ؛ وهو لاذا ترجم العرب کتب الطب 
والمتطق؛ والفلسفة» والرياضيات. والطبيعيات. والفلك. والاحلاق؛واعرضوا عن 
ترجمة هوميروس وغيره من الشعراء . ؟ 

قد يقال في الاجابة عن هذا السؤال: ان شعور العرب بالاكتفاء الذائي في ميدان 
الأدب صرفهم عن تزجمة ,كتب الشعر والاساطير لعدم حاجتهم اليها . 

وقد يقال ایضاً: ان سبب اعراضهم عن كتب الشعر اعتقادهم ان هذه الکتب 
لا تنفعهم في توكيد عقید م » ولا ی الرد على المخالفين لديانتهم . 

وقد يقال ایضاً : ان سبب ذلك اشتمال كتب الشعر والاساطير على آراء وئنية 
مخالفة لعقيدة التوحيد , 

وقد يقال أخيراً: ان الذوق العربي یتفر من تلفيق الأساطير . ویأنف من سماع 
القصص المختلقة . 

ولسنا نرید الآن ان نقطم في هذه الاسباب : فقد يقال أي الرد عليها ان العرب 
ل يقنصروا على نقل كتب الطب والرياضيات والطبيعيات والالميات فقط » 
بل نقلوا ابض كتب الاسمار وانحرافات.والاحادیث»من الفارسية وافندية » 
والفوا في احادیث العشاق والحبائب التطرفات ؛ وفي عشاق الانس الجن؛ وعشاق 
الحن للانس كتباً كثيرة » اضف الى ذلك ان ما صنفه العلماء من الکتب في الاراء 
والمذاهب واللل والتحل گذهب الصابثة الحرانيين » ومذهب الثنوية والانوية 
ومذهب الدهرية» ومذاهب افند وديانالهاءيدل على اعتقادهم أن توکید العقيدة 
الدينية لا يم بنقل الاراء الفلسفية المؤيدة ها فحسب : بل بحتاج كذلك الى معرفة 
آره ال رد عليهم . 

ومهما يكن من أمر فان كل ما صدر عن الروح اليونانية من شعر غنائي وملحمي 
ومسرحي دومن ادب صرف +وفن.ونحت :ورسم. وأساطير )لم بنفذ الى قلوب العرب 
و يستهو افئدمهم ¢ فاذا اردنا ان نفسر هذه الظاهرة وجب علینا ان نفسر ها 
باشتات الأسباب المذكورة آنفاً لا بسبب واحد لا غير . 


۱۹ 


۵ - قيمة الترجمات العربية 


لا شاك ان بعض الترجمين الذين نقلوا آثار افلاطون وآرسطو وغيرهما كانوا 
یتقنون اللغة الي ینقلون منها واللغة الي ينقلون اليها . فحنین بن اسحق كان فاضلا” 
في صناعة الطب» فصبحاً باللغة اليوانية والسريانية والعربية (۱) وابنه اسحق كان 
د في نجار ابيه في الفضل وصحة النقل من اللغة اليونانية والسريالية الى العربية» 
وكان فصيحاً في العربية يزيد على ابيه في ذلك 4 (۳) . وقسطا بن لوقا البعلبكي 
كان « جيد النقل فصيحا باللسان اليوناني والسريائي والعري » وقد نقل اشياء 
وأصلح نقولا" کثر : » () . ۱ 


ولكن بعض الرجمین الآخرين لم يكو وا مجوّدين كهولاء الذين قدمنا ذکرهم» 
فابن شهدي الكرخي « نقل من السرياني الى العريي لقلا“ رديئا ۾ (4) ومرلاحي كان 
« جبد العرفة بالسريائية عفطي الالفاظ بالعريية » )١(‏ لذلك قال ابن الي اصیبعة؛ ان 
النقلة طبقات. « فهذا جيد النقل كحنين وابنه اسحق وقسطا بن لوقأ » والدمشقي 
وابن زرعة » وهذا متوسطه كابن ناعمه وابت بن قرة : وثالث لا بحسن العربية ولا 
اليونائية كابن البطريق 4 . 


وما يدل على غموض بعض الرجمات ان ابن سينا على شدة ذكائه قرأ کتاب 
ما بعد الطبيعة لارسطو اربعين مرة من غير ان يفهم معناه : وسبب ذلك في نظرنا 
غموض كلام آرسطو من جهة» وغموض ترجمته الى العربية من جهة ثانية : وإذا 
كان الکتاب وأهل النظر من الأدباء؛ يتهمون الكندي مثلا" بضعف الاسلوب وركاكة 
العیار ة»و بقولون انه مريض العقل : فاسد الراج» حائل الغريزة. مشوش اللب» فمرد 
ذلك الى ما قرأه من الرجمات الرديئة . 


ولعل السبب في غموض بعض هذه ال جمات لا يرجع الى ضعف الأرجدين في 
اللغات الي ينقلون عنها او ينقلون اليها فحسب » بل برجم الى حر صهم على الر جمة 
الحرفية . وكثيراً ما كان بعضهم یترجم الكتب من اليونائية الى السنريانية . م 


(۱) اين النديم + الغهرست: ص: ٩۰4‏ (:) الصدر نفمه» ص: ١1م‏ 
(۲) الصدر تفه س: 4۱۰ (ه) الصدر ثنه» صن ۳۶۱ 


(۳) الصدر نفمه س : ۳۸۱ 
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بتو آخرون نقلها من السريانية الى العريية . وطريقتهم في النقل ٠‏ كا يقول 
خليل الحر : « اقرب ما تکون الى الطريقة العلمية »> لاجم كانوا يعيدون ترجمة 
الکتاب الواحد مرات عديدة ۰ ويصححون الرجمات القديبمة على نصوص 
بوثانية مختلفة » ویقابلون بين الترجمات والخطوطات الاصلية ذاکرین الفروق 
بينها » . قال : « والنا عندما درسنا مخطوطة الکتب النطفية لارسطو الوجودة 
في المكتبة الوطنية بباریس تبین لنا ان الترجمات الختلفة فيها غاية في الدفة والوضوح» 
الا في مواضم قليلة ‏ يفهم الناقل فيها قصد الژلف. فر جمه ترجمة حرفية جاءت 
في العربية مغلوطة او غامضة > وليس هذا الأمر بغريب لأن مترجمي آرسطو 
المعاصرين لم يتغقوأ على فهم بعض تصوصه الغامضة؛ مع ان الدراسات الارسططاليسة 
اصبحت اليوم کثیر ة:والوسائل الي بين ايدينا لم تكن متوافرة لنفلة الثرن الثالث 
الجري ۰( . 

ولكتنا إذا اضفنا الى ما تفدم ان معظم هؤلاء المر جمين کانوا برضحول ترجماتهم 
بالشروح واتعلیقات الي تعين على فهمها » وان بعضهم كان يفسر التفاسیر او 
بشرح الشروح » وان بعضهم كان الى جانب انقانه للثقل عا وفیلسوفاً مع بصنف 
الكتب ني النطق والریاضیات والطب والطبیعیات وغيرها لم نعجب الحطورة الاثر 
الذي ترکته هذه الثر جمات في الثقافة العربية . 


5 - أثر الترجمات العربية 

لا شك ان دور الثقل والاقتباس متقدم في تاريخ الحضارة على دور الابتكار 
والابداع ؛ فدور الانتاج ا حقيقي يي تاريخ الفلسفة العربية لم يبتدىء الا بعد دور 
القل ؛ وكذلك عصر النهضة القيقي لم يبتدىء ثي اوربة الا بعد اطلاع علماما 
على آثار الحضارات القديمة . ولكن قيمة الحضارة لا تفاس با جمعنه من آثار 
الحضارات السابقة . بل تقاس با اضافته الى الثراث الانساني من آثار جديدة . 
فما هي الآثار الي تركتها الترجمات العربية ني الفكر العربي خاصة والفكر 
الانساني عامة ؟ 
(۱) حنا الفاخوري والدکتور ابل ابعر تاريخ الفلسفة العربية + ص : ۰۳۳۷ 
بروت ۱۹۹۲ - 
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لقد احدئت هذه الترجمات في العالم العرني انقلاباً فکرباً خطیراً . فلولاها نا 
استطاع المعتزلة وغیرهم من علماء الکلام أن یعو لواعلی‌لقیاس العقلي فيمناظر ام » 
ولا ان يردوا على اللحدین والزنادقة والثتوية والشبهة »> ولا استطاع العام 
العريي ان محظی بفلاسفة عقلیین» كالکندي: والفارايي:وابن سيئا وابن رشد.اضف 
ال ذلك ان الروح العرفانية ( الغنوصية ) الي كانت واسعة الانتشار في الفرق 
الاسلامية الأولى امترجت بتأثير هذه الرجمات بالروح الافلاطونية الحديلة 
وتغلغلت في المذاهب الصوفية والباطنية » وم يقتصر تأثير هذه الترجمات على تزويد 
المعترلة والفلاسفة والمتكلمين بالواد العلمية والعناصر العقلية الي يحتاجون اليها » 
بل امتد هذا التأثير إلى الشعر والشر > فشعر صالح بن عبد القدوس 
واي تمام » والمتنبي » والمعري» يتضمن كثيراً من الحكم القتبسة من الفلسفة اليوئالية » 
وكذلك ابلماحظ »وقدامة بن جعفر »وابو حيان التوحيدي» وانموارزمي وغبر هم .فان 
ما صنفوه من الکتب والرسائل يدل على تأثرهم بالمعاني الفلسفية الي نقلها ال جمون , 
وكا امتد تأثير الترجمات اليونانية والفارسية الى الأدب فكذلك امند الى اللغة العربية 
وعلومها . يظهر ذلك ف الموضوعات والاساليب الحديدة الي انتشرت في الحصر 
العبامي » کا بظهر في الالفاظ الي عربما النقلة» او اشتقوها من مصادر عربية. 
فمن الالفاظ اليونانية التي عربوها قوطم : الفلسفة » والوسیقی » والكيمياء . 
وابلغرافية» والارخبیل: والاسطورة ۰ والاسطقس» والاصطرلاب؛ والجسطي 
وغيرها : ومن الالفاظ الفارسية العربة قولحم : الکوز » والطشت ۰ والفیروز . 
والسکنجیین » وغیرها . ومن الألفاظ الي اشتقوها من اصول عربية قوم : 
الاو لیات » والبدیپیات .والحدسيات» وابلوهر > والعرض ‏ والادة » والصورة ؛ 
والاهية » والذات: والأنية » والمويةءوالكمية : والكيفية » والأبس » والاين » 
والقیاس؛والشکل > والعکس »والتقابل؛والتنافض » والكلي ۰ واللحرثي » والقوة 
والفعل وغيرها » وکان لجميع هذه الصطلحات اثر عمیق في ترکیز الفكر الفلسفي 


وتثبيت معانیه . 
قال الد کتور ابراهیم مدکور : « لقد أدى هؤلاء المترجمون للفکر العرني 
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خدمات جليلة غير الي ادوها له بقل الکب » فرغبتهم في نشر المعرفة حملتهم على 
یف الكتب في موضوعات مختلفة کالطب والطبيعيات والكيمياء والفلك والرياضيات 
والفلسفة » وكانت هذه الکتب والرسائل الي اطلق عليها اصحابها اسم القدمات 
نواضعاً اول شعاع أضاء الدراسات العقلية ني العالم الاسلامي » وهي ات 
ترود القارىء بفكرة مجملة عن حالة العاوم العروفة الى ذلك العهد : واكترها 
ساعد على نشر العلم ؛ومهد السبيل لدراسات اتخصص وللابحاث العلمية الي 
قام بها المسلمون انفسهم في مدارسهم المختلفة » () . 


فلولا ما نقله حنين ؛ واسحق: والبعابكي .وابن زرعة»والدمشقي وغبرهم من الكتب 
لا راجت الفلسفة في الاسلام » ولا كان الكندي : والفاراني؛ وابن سينا فيها مقال 
ولا مجال . فهم اذن الرواد الذين کشفوا لعفل العرني عن العناصر التي بعتاج اليها 
في نضاله الحضاري : وبفضلهم ظهر في اللغة العربية ما ظهر من انواع العلوم 
الي اثرت في الحضارة الانسانية تأثيراً بالغاً . وما يدل على تأثير هذه الرجمات 

في الفكر الانساني عامة ان هناك كتبا بونانية قيمة فقد نصها الأصلي + وحفظته لنا 
EE‏ او الترجمات اللائينية» او العبرية المقولة عن العربية . وهكذا ادى 
هؤلاء النقلة الى الثقافة المربية والثقافة العالمية خدمات جليلة : لأنم کانوا همزة 
الرصل بين الفكر اليوثاني والفكر العريي من جهة : ووسيلة من وسال الاتصال بين 
العالم الغربي والعلم اهلييي من جهة ثانية . 


فهذه كلها مظاهر انجابية لتأثير حركة التقل في الفكر العربي »إلا أنهنالك الي جانب 
هذا الظهر الايجاي مظهراً سابیاً يتجلى في الموقف الذي وقفه علماء السنة ازاء هذه 
العلوم المسئوردة :أي اطلقوا عليها فيما بعد اسم العلوم الدخيلة: او العلوم الرديئة . 
فقد ادى التشار هذه العلوم في العالم العر ال ا نقاد يبدمون ما ورثه 
العرب من بركات ونان ؛ او ينحون باللائمة على من كان السبب في نقل علومهم 
حى ان الغرالي .وهو فيلسوف أصيل .لم يسلم با جاء في كتب الفاراي ا 
من ۳ آرسطية او أفلاطونية» وكذلك ابن تيمية » فاله اذا قيل له:ان الكندي كان 
فیلسوف الاسلام في وقته :قال : ليس للاسلام فلاسفة : يعني ليس الفلاسفة من 


Madkour I, L'organon d’Aristote dans le monde Arabe, p. 47 )۱( 


۱۳ تاريخ الفلسفة المر بية (8) 


اسلمین » فما بالك اذا كان أبن خلدون نفسه > وهو اكثر فلاسفة العرب اصالة 
بقول ي مقدمته : «ودخل عل‌اللقمن هذهالعلوم و آهلها داخلة» واستهوت الكثير من‌الناس؛ 
والذنب في ذلك لن ارتکبه: ولو شاء ربك ما فعلوه» (۱) ومن قرأ ما کنبه الغزالي 
في کتاب معیار العلم : وکتاب اللقذ من الضلال ۰ وکتاب مافت الفلاسفة 
تين له ان شعوره الديي لم يدفعه إلى نقد آراء الفارايي وابن سينا في مسألة قدم 
العام » ومسألة العلم وغيرهما فحسب »> بل دنعه الى الوقوف ازاء علوم الاوائل 
موقفاً حذوراً . فهو وان كان يرى ان المنطقيات ليس فيها شيء يتعلق بالدين 
نفيآ واثباتا » الا أنه بری مع ذلك ان المنطقبين: الذين جمعوا للبرهان شروطاً 
تورث الیقین »م يستطيعوا عند انتهانیم الى القاصد الدينية الوفاء يتلك الشروط . 
وکا أنه لیس من شرط الدین انکار علم الطب» فليس من شرطه كذلك انکار 
علم الطبيعياث .شريطة ان يعتقد المتعلم: ان الطبيعة مسخرة لله تعالى لا تعمل 
بنفسها بل تستعمل من جهة فاطرها . واما الامیات وفيها اکنر اغاليط الفلاسفة 
فانبا لا تتقيد بشروط البرهان الي تكلموا عليها في المنطق , وخلاصة موقفه » كنا 
سنبين فيما بعد . ان ف كتب الفلاسفة كثيراً من المخاطر ۰ ولدلك كان زجر 
الناس عن مطالعة هله الكتب انفع في حفظ العقيدة الديئية . وإذا قيل لأعداء 
الفلسفة ان ني القرآن الكريم حثاً على طلب العلم قالوا : « ان المقصود بالعلم 
العلم الموروث عن النبي ٠‏ فهو وحده يستحق ان يسمى علماً . وما سواه اما ان 
يكون علماً فلا يكون نافعاً » واما ان لا يكون علماً وان سمي به . وما كان 
علماً نافعاً. فلا بد ان يكون من ميراث محمد ( صلعم ), © , 

ومن قبيل ذلك ایضاً قول الذهي في كلامه عا لى المأمون الذي امر بنقل علوم 
الأوائل : فيا ليته ترك الاشتغال بعلوم الأوائل » فما هي الا مرض في الدين او 
هلاك. فقل" من نجا من المشتغلين بها . 

بلغت كراهية بعض الحنابلة للكتب الفلسفية درجة ليس فوفها زيادة لمستريد 
وذكر ابن الاثير في اخبار سنة ( ۸٩۰‏ م ) أنه كان على النساخ الحترفین ان یقسموا 
E‏ 

(؟) ابن تيمية » مجموعة الرسائل الکبری ؛ ج ۰۱ ص : ۲۳۸ . 
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بانیم لن يشتغلوا بانتساخ اي کتاب ني الفلسفة ۰ وني تاريخنا الثقاني امثلة كثيرة 
من شغب العامة على الفلاسفة واضطهادهم واحراق كتبهم . کا أن ي يعض 
الفتاوى الي اصدرها الفقهاء دليلا” على استنکار الفلسفة وتكفير منتحلها . من 
هذه الفتاوى فتوى ابن الصلاح الشهر زوري المتوفى سنة ۳ هب مكلام نقد 
جاء فيها : ١‏ ان الفلسفة اس السفه والاحلال > ومادة الحيرة والفللال . ومثار 
الريغ والزندقة . ومن تفلسف عميت بصبرته عن محاسن الشريعة . ومن تلبس بها 
تعلیماً وتعلماً قارئه الحرمان واللحذلان ۰ واستحوذ عليه الشيطان » . ولا اتكلم 
الآن على موقف» ابن ابموزي:والسيوطي.والفريزي وغيرهم» فهم .جميعاً. برون 
ان النظر في العاوم الدخيلة لا يتفق واحكام الشريعة . 


فانتم ترون ان الفلسفة اليونانية الي نشرها الثقلة لقيت في العالم العربي کثبراً 
من العراقيل حى انتهى الصراع ينها وبين بعض علماء الدين الى ركود ريعها . 


ولكن الناظر التصف في تطور الفكر الفلسفي ني العالم العربي لا يستطيع إلا 
ان يسلّم بأن اعداء الفلسفة اليونانية لم يسلموا هم انفسهم من التأثر بها » فان المرء 
کتیآ ما يتأثر بآراء خصمه » أو يضطر الى تغبير بعض آرائه الخاصة بخسب ما يجده 
علد خصمه من حجج جديدة . وقد قيل أن معرفة فلسفة العدو هم القائد في ساحة 
الحرب أكثر من معرفة عدده وعدته . فإذا كان للمعتزلة واني الحسن الاشعري 
والغزالي آراء فلسفية مبتکرة: فمرد ذلك الى ما قام بينهم ربين مثلي الفلسفة اليونانية 
من صراع شديد: فلولا الفاراني وابن سينا لا صنف الغزالي کتاب التهافت» ولولا 
منطق آرسطر لما صلف ابن تيمية کتاب الرد على النطقيين . فليس بصح اذن 
ان نقول ان الغزالي واضرابه قضوا على التفكير الفلسفي في الاسلام » والما ينبغي 
نا ان تقول ان نقاد الفلسفة اليونائية عملوا من حيث لا يريدون على استمرار 
الفكر الفلسفي ني العالم الاسلامي » بصيغة جديدة .. ونستطيع ان نقول أن هذا 
الفكر ۸ ينقطع عن الانتاج حى الأيام الاخيرة بالرغم ما احاط به من الظلمات 
خلال عصور الاحطاط . 
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۷ - خاغة 


وجملة القول ان تاريخ الفلسفة الغربية اوسم من ان بنحصر في مثلي الفلسفة 
افلينية : لان هنالك فرق كلامية جمعت عناصر الفلسفة افاينية الى عناصر الفلسفة 
الديتية : والفت منها مذاهب جديدة لا تخلو من الابتکار . 


لا شك ان الفلسفة اليونانية لم تصل إلى العالم العرني الا مختلطه بکثیر من العناصر 
الشرقبة الي اضيفت اليها بعد فتوح الاسکندر . ولذلك قيل ان العام العرني ۸ 
يشرب من نبع الفلسفة اليونانية الصافية : بل‌شرب‌من نبع الحضار ة الهلينية الي نشأت عن 
ااتأثر المتبادل بين الفكر اليوناني والأفكار والدبانات الشرقية .غلا غرو اذا كان هذه 
الحضارة الماينية طابع انساني عام يستبدل يفكرة استقلال الامم بعضها عن بعض 
فكرة الانسانية المبئية على وحدة الثقافة ؛ وهي وان كانت ني الاصل مستمدة 
من الثقافة اليونانية القومية. إلا نبا استطاءت ان تمحو الطابع القومي؛ وانتستبدل به 
عبادة القيم الانسانية العامة . 


لقد زعم بکر(۱) ان العرب لم يكونوا هلينين الا قليلاة: وان الذين كانوا 
هلينين حقاً هم شعوب البلاد الي فتحها المرب . ظهر هم هذا التراث اليوناني 
تي ثوب افلينية الأخيرة > أي في ثوب المسيحية الشرفية واليهودية » ثم في صورة 
المانوية والزرادشتية المشبعة بالروح اليونانية . ومعی ذلك ان التراث اليوناني الذي 
انتقل البهم كان مشبعاً بروح شرقية عميقة . ونستطيع ان نقرر بالاجمال ان السريان 
والعرب بدأوا بالفلسفة حيث انتهی منها آنحر فلاسفة الروئان. وهي الفلسفة الافلاطونية 
الحديثة الممزوجة بشيء من مذهب فيثاغوروس ومذهب الرواقیین(۲) . وقد ساعد 
على انتشار هذا الثراث الخليي في العالم العربي اشتمال الاسلام على روح السانية . 
والدليل على ذلك ما جاء في القرآن وسنة الني العربي من آيات واحاديث نحث على 


(۱) كادل هيترش بكر : تراث الاوائل في الشرق والغرب . ترجمة هبدالرسين بدري. لقال 
لك في «الثراث اليونائية ص:1. 


(0) ج. دي برر » تاريخ الفلسغة في الاسلامء ص: 5؟ - ۲۷ ترجمة عد الحادي أو ريده . 


۱۹۹ 


طلب العلم »و حقيق العدل والساواة بين الناس دون تير بين انسان وآعر الا عا 
يتحلى به من مکارم الأخلاق . 


وما قاله بكر ايضاً : ان حماسة الحليفة المأمون لترجمة كتب الاوائل لا تفسر 
الا برغبة المسلمين في التحالف مع الفلسفة اليونانية لحاربة ( الغنوصية ) الي كانت 
تبددهم ديا وسیاسپاً . ولذلك ۸ يحفل العرب کا بينا سابقاً بکتب هرميروس 
وغيره من الكتاب والشعراء » بل اهتموا بكل ما هو صادر عن العقل اليوناي 
كالمنطق والفلسفة والعلومءلا با هو صادر عن الروس اليوثانية من شعر ولن . ولا 
كان نتاج العمل البوناني يشمل جميع العارف:ل يشعر العرب في بداية أمرهم 
بالحاجة الى إضافة شيء عليها > لذلك لم تجد الحضارة الملينية ني العالم الاسلامي 
افكاراً تصطدم بها ليحصل بين الحضارتين احتكاك وتصارع : اللهم الا ني حقل 
الدين ؛ حيث قام صراع بين أهل النقل واهل العقل ء بين اتباع الوحي » واتباع 
الفلسفة »> وقامت المحاولات اليائسة للتوفيق بين هذين المصدرين من مصادر المعرفة 
من دون ان تکلل هذه الحاولات بالنجاح(۱)» ٠‏ دمع ذلك فان العام الاسلامي 
قد اتسع للفلسفة » وشجع اصحاما ف عصوز الازدهار . ۾ فلو ان و / 
يكن سوى الدين الشرعي أي دين الشريعة لا وجد الفلاسفة مكالم 
ولوجدوا انفسهم امام باب مشتبعم : وعلی کل حال فام 0 00 
اثبات ذلك طيلة قرون طويلة, خلال الصعو بات الي واجهتهم مع الفقهاء(؟)ج 5 
وقليل من النظر يثبت لنا ان رغية هؤلاء الفلاسفة في التوفيق بين الوحي والعقل: أي 
بين الدين والفلسفة» حملتهم على مخالفة الكثير من آراء اليونان. فهم ۸ يقتصروا على 
اتعریب والترتیب . والشرح والتعليق : بل تعمقوا في دراسة كثير من المائل 
الفلسفية والعلمية : واربوا على من تقدمهم فيها . 


(؟) حتا فاخوري والدکتور خليل الحر > تاريخ الفلسفة العربية + ص :۳4۱ من الطيعة الحديدة. 
(؟) هري كوربان » تاريخ الفلسفة الاملاحية > ص 14 من العرجمة العربية » بعررت 1155 . 


۱۷ 


ذلك ما ترجو ان نوفق لابرازه في کلامنا على اعلام الفلسفة العربية أي الشرق 
والغرب . 


۸ - بعض التصرص الختارة 
~١‏ قال ابن اللدیم في کتاب الفهرست : 


و کان خالد بن يزيد بن معاوية پسمی حكيم آل مروان » وكان فاضلا" في نفسه 
وله همة وعبة للعلوم » حطر بباله الصنعة : فأمر باحضار جماعة من فلاستقة 
یونانین من كان یتزل مدينة مصر © وقد تفصح بتعربية » وامرهم بقل الكتب 
في الصنعة من اللسان اليوناني والقبطي الى العرني » وهذا أول نقل كان في الاسلام 
من لغة إلى لغة :. 


« ثم نقل الديوان وكان باللغة الفارسية الى العربية أي أيام الحجاج . والذي نقله, 
صالح بن عبد الرحمن موی بي یم . وكان ابو صالح من سبي سجستان » وكان. 
يكتب ل ( زاد انفروخ بن بيري) كاتب الحجاج : يخط بين يديه بالفارسية والعربية 
فخف على قلب الحجاج . فتال ضالح لزاد انفروخ : انك انت سبي الى الامير » 
راراه قد استخفي :ولا آمن ان يقدمي عليك» وان تسقط منز لتك ٠‏ فقال لا تظن 
ذلك » هو إلي أحوج مني اليه » لأنه لا جد من یکفیه حسابه غيري » فقال و ال 

شت ان احول الحساب الى العر ية لحولته » قال: فحول منه اسطراً حى ری » 
ففعل > فقال له: عارض: فتمارض » فبعث الحجاج اليه تیادر وس طبيبه » فلم ير 
به علة . وبلغ ( زاد انفروخ ) ذلك فأمره ان بظهر » واتفق ان قتل (زاد انفروخ ) 
في فتئة ابن الأشعث وهو خارج من موضع كان فيه الى منزله . فاستکتب الیجاج 
صالحاً مكانه . فاعلمه الذي كان جرى بینه وبين صاحبه في نقل الدیوان؛فعزم 
الحجاج على ذلك وقلده صالاً . فقال له ( مردانشاه) بن زاد انفروخ : كيف 
تصنع بدهویه وششوبه ؟ قال:اكتب عشرا ونطاف عشر > قال : فکیف تصنم 
بويد . قال :اکتب وابضا. قال : والوید النيف والزيادة تراد . فقال له قطم الله 
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اصلك من الدنیا كما قطعت اصل الفارسية . وبذلت له الفرس مالة الف در هم على 
ان يظهر العجز عن نقل الديوان » فأبی الا نقله . فنقله . فكان عبد الحميد بن 
بحبى بقول : الله در صالح . ما أعظم منته على الكتاب . وكان المجاج أجله اجلا 
ثي نقل الديوان . 

0 ناما الديوان بالشام فكان بالرومية : واللي كان يكتب عليه سرجون بن. 
منمنور لعاوية بن الي سفيان : ثم منصور بن سرجون . ونقل الديوان في زمن 
شام بن عبد الملك ١‏ نقله ابو ثابت سليمان بن سعد مولى حسين » وكان على كتابة 
الرسائل ايام عبد الملك . وقد قيل ان الديوان نقل ني أيام عبد الملك . فانه امر 
سرجون ببعض الأمر فتراخحی فيه : فأحفظ عبد اثلاث» فاستشار سليمان فقال له ٠:‏ 
انا أثقل الديوان وارتجل منه . ۰ (6۱ 

۲ - وقال ابن النديم في ذكر السبب الذي من أجله كثرت کب الفلسفة 
وغير ها من العلوم الفديمة : 

و احد الاسباب في ذلك ان الأمون رأى في منامه كأن رجلا" ابيض اللون » 
مشرباً حمرة » واسع الحبهة : مقرون الحاجب » أجلح الرأس . اشهل العينين » 
حسن الشمائل » جالس على سريره - قال المأمون : وكأني بين بديه قد مانت له هيبة 
فقلت من انت ؟ فال : أنا ارسطاليس ! فسررت به وقلت : ايها الحكيم اسألك ؟ 
قال : سل . قلت : ما الحسن ؟ قال : ما حسن في العقل » قلت : ثم ماذا ؟ 
قال : ما حسن في الشرع ! قلت : ثم ماذا ؟ قال : ما حسن عند المدمهور . قلت : 
ثم ماذا ؟ قال : ثم لا ثم . وني رواية آحری : قلت : زدلي » قال : من نصحك في 
الذهب فليكن عندك كالذهب » وعليك بالتوحيد . فكان هذا النام من اوكد 
الاسباب في اخراج الكتب . فان الأمون كان بينه وبين ملك الروم مراسلات . 
وقد استظهر عليه الأمون : فكتب الى ملك الروم يبأله الاذن في انفاذ من بختار من 
العلوم القديمة المخزوئة المدخحرة ببلد الروم > فأجاب الى ذلك بعد امتناع . فأخترج 


۴۳۹ - ۳۲۸ الفهربست » ص‎ ١ 


۱۹۹ 


الأمرن لذلك جماعة منهم احجاج بن مطر > وابن البطريق » وسلما صاحب بيت 
الحكمة وغیرهم . فأخنوا ما وجدوا ما اشتاروا.فلما حملوه اليه؛ امرهم پنقله؛ 
فنقل . وقد قیل ان بوحنا بن ماسویه من نفد الى بلد الروم . قال محمد بن اسحق : 
من عني باخخراج الکتب من بلد الروم محمد واحمد والحسن بنو شاکر النجم . 
وخبر هم يجيء بعد ذلك ء وبذلوا الرغائب » وانفذوا سین بن اسحق وغيره الى 
بلد الروم: نجاژو هم بطرائف الکتب» وغرائب الصنفات: تي الفلسفة وافندسة 
والوسیقی والارتماطيقي والطب. وکان قسطا بن لوقا البعايكي‌قد حمل معه شي 
فنقله : ونقل له » قال ابو سليمان المنطقي.السجستاني : ان بي المنجم كانوا يرزقون 
جماعة من اللقلق؛منهم حنين بن اسحق : وحبيش بن الحسن ؛ وثابت بن قره 
وغير هم ؛ في الشهر » نحو حمس مائة دينار انقل والملازمة , 


« قال محمد بن اسحق : سمعت ابا اسحق بن شهرام يحدث في مجلس عام ان 
ببلد الروم هیکلا" قديم البناء عليه باب لم بر قط أعظم منه . بمصراعين حديد , 
كان اليونانيون» ني القديم» وعند عبادتهم الكواكب والأصنام يعظمونه؛ ویدعون: 
ويذيحؤن فيه ۰ قال : فسألت ملك ااروم ان يفتحه لي: فامتنع من ذلك لأنه اغلق 
منذ وقت تنصرت الروم »> فلم ازل ارفق به واراسله وأسأله شفاهاً عند حضوري 
مجلسه » قال:فتقدم بفتحه » فاذا ذلك البيت من المرمر والصخر العظام ألواناً » 
وعليه من الکتابات والنقوش ما لم ار ولم اسمع عثله کترة وحسنا . وني هذا الميكل 
من الكتب القديمة ما محمل على عدة اجمال»وکنر ذلك حى قال الف جمل » 
بعض ذلك قد احلق » وبعضه على حاله > وبعضه قد أكلته الارضة . قال: ورأيت 
فيه من آلات القرابين من الذهب وغيره أشياء طريفة . قال:واغلق الباب بعد 
خروجي ٠‏ وامتن علي بما فعل معي . قال وذلك في ابام سيف الدولة » وزعم أن 
البيت على ثلاثة ايام من القسطنطينية » والجاورون لذلك الموضع قوم من الصابة 
الكلدانيين » وقد اقرتبم الروم على مذاهبهم » وتأخذ منهم الحرية » (0 . 


. ۳۶۱ - ۳۴٩ الشهر ست 4 ص‎ ١ 
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۱۳۲ 


رض وتات ا تارا لفاس 


ما هو دور الرجمة في النهضة الفكرية . أيد رأيك مستندا الى ما كان 
لر جمة من آثر في الفكر العباسي . (دورة ۱۹۵۳ ) 
ماهي الاسباب الرئيسة الي دعت الى قل العلوم الدخيلة » وما هي 
النتائج التي تأنت عنها . ( دورة ۱۹۵۵) 
ما الأثر الذي ترکته حركة الترجمة والتقل في توجيه العقل العربي . 

( دورة ٠۹١٩‏ ) 
اوضح اثر الفلسفة اليونانية في الفلسفة العربية ٠‏ واذكر كيف ثم 
التفاعل بینهما ( الدورة الثانية 1۹0۸ ) 
قبل ني النهضة الثقافية العباسية : « انها لم تكن فجائية » فقد هينبا عوامل 
متعددة المصادر والاهداف » حملت الخلفاء على تشجيع نقل العلوم 
الدخيلة والفاسفة الى اللغة العر بية . 


اشرح هذا القول وناقشه موضحاً اسباب النقل؛وعوامل النهضةودور 
الخلفاء ( الدورة الاو ١551١‏ ) 


۱۳۳ 


اجان 


اع اا 
۱۰ اتن 


اباب الأول 


٠. 


1 م 2 
ام 


و 


رد eine‏ 
اعبرم الفسمة الم 


E 


من الكندي الى الفاراي 


ینقسم تاريخ الفلسفة العربية الى دورين: احدهما دور الثقل. والآغر دور الانتاج . 
اما دور النقل فلم بظهر فيه فيلسوف حقيقي » لآن النقلة. لكثرة اشتغاهم بالنقل » 
لم يؤلفوا الاالقليل من الكتب. ومع اله لم يصل الينا من كتبهم الا التزر اليسيرء فان 
ما وصل البنا منها لا يدل على ان لاصحاببا مذاهب فلسفية خاصة يمتازون با على 


واما دور الانتاج فقد بدأ في القرن التاسع للميلاد» وامتد الى القرن الرابع عشر , 
من الكندي الى ابن خلدون . واذا أدخلنا متكلمي المعتزلة في تاريخ الفلسفة العربية 
امكتنا ان نقول : ان هذا الانتاج قد بدأ ني القرن الثامن للميلاد او قبله بقليل؛ لأن آبا 
الهذيل العلاف : والنظام. والمحاحظ مثلا لا بقلون ابداعا من الناحية الفلسفية عن بعض 
المشائين : وان كانت آراژهم الفلسغية مقيدة بالأغراض الدينية . 


ولسنا نريد الآنانتتحدث عن المعتزلة والمتكلمين» ولاعن الفلاسفة الطببعيين الذين 
اخذوا بالمذهب الفيثاغوري ابلدید» ولا عن الكندي الذي یتصل من نواح كثيرة 
بأئمة المعتزلة » فان ذلك يرجنا من الحدود الي رسمناها لانفسنا في هذا الكتاب . 
ولکننا نريد ان نقول في الكندي قولا واحدا مقتضبا . وهو ان هذا الفیلسرف كان 
اول من أحذ بمذهب الشائین ف الاسلام . واول من لقب بفيلسرف العرب. ولعلنا» 
اذا اردنا التعريف به» نستطيع ان نقول انه اول من تبحر فنون الحكمة واحکم جمیع 
العلوم» وثبت المعاني الفلسفية في الفاظ عربية دقيقة . اما فلسفته فتقوم على اساس 
رياضي نمترج فيه الافلاطونية الحديثة بالفيثاغورية الحديدة . فتعلم الریاضیات عنده 


۱۳۹ تاريخ الفلسفة العربية (د) 


ضروري لتحصیل الفلسفة » و کثیرا » ما نجده يطبق النهج الرياضي ف المسائل 
الفلسفية والعلمية والطبية > وحرص على ابراز فكرة التناسب في کل شيء . اضف 
الى ذلك انه يؤله العقل» ويعتقد ان مرد الأشياء كلها اليه. فالمادة لاتتصور الا بالصورة 
الي تفيض عليها من العقل» والنفس في الرتبة الوسطی بين العقل الاي والعالم المادي . 
عنها يصدر عالم الافلاكءاما التفس الانسانية فهي فيض من النفس الكونية. هبطت 
من عالم العقل الى عالم الحس مزودة بذ كريات حياتها السابقة : الا انه لا يقر لها قرار 
حنی تعود الى عالم العقل » وتحظی فيه بديهومة مستقرة . 
وقد الف الكندي ني العقل رسالة اثرت في جميع الفلاسفة الذين جاؤوا بعده . 
فقسم العقل اريعة اقسام » وهي 
١‏ العقل الذي بالفعل ابداً وهو العقل الاول او الله 
۲ - العقل الذي بالقوة . 
۳ - العقل بالفعل الذي حرج في النفس من القوة الى الفعل بتأثير العقل الاول . 
4 ل العقل الظاهر الذي ترجه النفس فيكون موجودا لغيرها منها بالفعل . 
وللمعرفة عند الكندي طريقان: احدهما طريق العقل : والآخمر طريق الوحي : وهذان 
الطربقان يوصلان الى حقيقة واحدة . وما أحاوله الكندي من التوفيق بين الحقائن 
الي ببندی اليها بالنظر العقلي» والحقائق المستفادة من مصدر ديي. كان المعتزلة قد 
سبقوه اليه في دفاعهم عن الوحي والعفل. فهو وان شارك المعتزلة في القول بالعدل. 
دالتوحيدء وفي اثبات الثبوات» والقول بحدوث العالم . ونئزيه الحالق عن صفاث 
الخلرقات » الا انه يختلف عنهم بسعة أفقه العلمي . وجمعه بين تعاليم الفيئاغو رين 
والافلاطونيين والشائین , اضف الى ذلك ان ظواهر الوجود عنده مرتبطة بعضها 
ببعض» والاأعل يؤثر في الأدنى» والله واحد وازلي ومبدع» لم يسبقه وجود؛ ولا 
بنتهي له وجود. رلایکون وجود الا به . واذا كان العقل علة ج جميع العقولات. 
و كانت العلة تژثرفي العلول» كانت الحقائق كلها بمعى ما الحية E‏ 
رمطلقة وكاملة . 


. وستری عند کلامنا على فلسفة الفارايي وابن سينا ان کثیرا من آراء هلين 
' النيلسوفين متصلة بآراء الكندي » الا ان اشتهار اسمیهما ادى الى تغطية الکندي 
باغطية التغافل » فردد الشراح اسمي الفاراني وابن سينا في كثير من كتبهم . واهملوا اسم 
الكندي » حى ان الغزالي لما ذكر الفلاسفة لم یذ کر منهم الا ابا نصر وان سينا زاعماً 
انه لم يقم بنقل علوم آرسطو احد من الاسلامیین كقيام هذين الرجلين. وکا ان ابن 
طفيل لم يجد حاجة الى نقد فلسقة الكندي ني مقدمة كتابه حي بن بفظان . فكذلك القاضي 
صاعد لم يذكره في کتاب طبقات الامم الا ليتهمه بالتقصير في صناعة التحايل , 
ومع ذلك فنحن نعتقد ان الكندي كان واضع حجر الاساس . في صرح الفلسفة 
العربيةء فبفضل عنایته ظهر في اللغة العربية ما ظهر من انواع العلم واصناف الصناعة . 
ولولاه لما راجت الفلسفة في الاسلام: ولا كان لغيره فيها مجال ولا مقال . ناهيك به 
اماما محيطاً مجميع علوم عصره. هع جودة عقله . وحسن تمبيزه. ولطف نظره. 
فهر المتقدم بين فلاسفة العرب . والفضل للمتقدم . 


۱۳۱ 


الهس ابول 
الماماي 


الفصل الارل 
الفار آي 


١‏ حياتة 


ولد ابو نصر محمد بن محمد بن طرخان بن اوزلغ العروف بام الفار اي سنة 
۷ ۸ - ۸۷۰ م في مديئة ( فاراب ) »وهي احدی مدن الك من وراء النهر » 
وكان أبوه فارسياً» تزوج من امرأة تركية» وأصبح قائد جيش. فلا غرو إذا ذهب 
بعضهم إلى القول ان الفارالي كان شريف النسب» وانه» بالرهم من حباة اليسار الي 
اعدنبا له اسرته: عدل عن هذه الحياة : ومال إلى العزلة والتأمل . 


تلقى الفاراني علومه الأولى في مدينة ( فاراب ) ۰ وليس في كب الراجم 
ما يوقفنا على نشأته في هذه المدينة: الا قول ابن الي اصيبعة؛ ان الفاراني كان 
قاضياء وانه فا شعر بالمعارف نبد القضاءء واقيل بكليته على العلم. قال: وکان سبب 
قراءة الفاراني للحكمة ان رجلا" اودع عنده جملة من كتب ارسطو » فانفق 
ان نظر فيهاء فوافقت مله قبولا : ومال الى قراءنها » حى انفن فهمها وصار 
فيلسوفاً بالحقيقة . 

ونما جاء ي کتب الراجم ان الفارايي دحل العراق» واستوطن بفداد؛ فصحب 
فيها ابا بشر مى بن يونس » وقرأ النحو على أي بكر السراج ؛ وکان ابن السراج 
يقرأ عليه المنطق » قال (ابن خلکان): وان الفارايي لا دخل بغداد كان بها ابو بشر 
مى بن يونس الحكيم الشهور » وهو شيخ كبير يقرأ الناس عليه فن المنطق » 
رله اذ ذاك صبت عظيم وشهرة وافية » وتجتمع ني حلقته كل يوم المثون من 
المشتغلين بالمنطق» وهو يقرأ كتاب ارسطوطاليس في المنطق» ولي على تلامذته 


۱۳۰ 


فئه » وکان حسن العبارة في تآلیفه؛ لطیف الاشارة . وکان یستعمل في تصانيفه 
البسط والتذييل؛ حى قال بعض علماء هذا الفن : ما آری ابا نصر الفارايي أذ 
طريق تفهيم المعاني الحزلة بالانفاظ السهلة الا من اني بشر (۱) . ويروي لنا ابن 
خلکان ایضاً ان الفاراي ارتحل الى مدينة (حران). وفيها يوحنا بن حيلان . فأحذ 
عنه طرفاً من المنطق» ثم قفل راجعاً الى بغداد. وقرأ بها علوم الفلسفة. وتناول جميع 
كتب ارسطوطاليس. والف فيها معظم كتبه. ويذهب المؤرخون في رواية اسفار 
الفار اي مذاهب شى . فصاعد والقغطي يذكران انه دخل العراق واستوطن 
بغداد» ثم قدم على سيف الدولة في حلب» واقام فيكنفه مدة. ثم رحل ني صحبته إلى 
دمشق » فأدركه أجله بها. اما ابن اي اصيبعة فيقول ان الفاراني انتقل من بغداد الى 
الشام واقام به الى حين وفاته . ولیس بين الروايتِينْ تناقض لآن اسم الشام ني رواية 
ابن الي اصيبعة يشمل دمشق وحلب لا احدى هاتين المدينتين دون الأخرى » 


شرحه . فكتب عله في شرحه سبعين سفراً » ول يكن تي ذلك الوقت مثله في 


وجاء ني رواية أحرى ان ابا نصرسافر الى مصرسنة ثمان وثلائين وثلائماثة» ورجع الى 
دمشق. ولا مجد لغادرته بغداد سوى سبب واحد. وهو التشار الفنن السياسية 
فيها : والذي أرجحه ان الفاراني لا اجه الى الشام قدم على سيف الدولة صاحب 
حاب » فضمّه سيف الدولة الى علماء بلاطه . ثم اصطحه في حملته على دمشق 
سنة )۳۳ وعاش فيها حى ادركه الاجل سلة ۳۳۹ ۸ - ٩9۰‏ م . وله من العمر 
ثمانون عاماً ء فه لى عليه سيف الدولة. ودفن بظاهر دمشت خارج الباب الصغير . 


۲ - شخصية الفاراي 
كان الفاراني زاهداً في الدنیا» میالا" الى العزلة والتأمل. لا يحب ان ينال منزلة 
من منازل الرفعة . ولا ان يتبوأ منصباً من مناصب الدولة . ولا أن يعتي مبيئة 
أو سکن أو شهرة . روى ( القفطي ) ان الفاراي كان يقيم بكئف سيف الدولة 


۱ - وفيات الاعبان » جزء ۲. ص : ۱۰۰ وما بعدها من طبعة بولاق . 


۱۳ 


« بزي أهل التصوف؛ » وقیل ان سيف الدولة أجرى عليه نعماً كثيرة» فاقتصر 
على اربعة دراهم في الثهار پسد بها رمقه : وروی ( أبن شلکان ) ان الفارايي 
كان . مدة مقامه بدمشق» لابری غالباً الاعند مجتمع ماء» ار مشتبك رباض» يؤلف 
كتبه هناك . وقیل انه كان يسهر في الليل للمطالعة والتأليت ستنیرا بعصاییح 
اراس . 


كان الفاراني واسع الثقافة : موسوعي المعرفة ٠‏ فلم يدع علماً من العلوم 
الا أحاط به » وكان له قدرة عجيبة على تعلم اللغات حى حیکت حوله الاساطير > 
مثال ذلك ان ابن خلکان يقول : ان الفاراني صرح امام سيف الدولة بأنه يمسن 
أكثر من سبعين لساناً . وني هذا القول كما ترون كثير من البالغة » الا أن امراً 
واحداً لا ریب" فیه» وهو ان كتب الفاراني » ولا سيما كتاب الموسيقى الكبير» 
تدل على أن الفاراني كان يجيد الفارسية » والتركية » والكردية » والعربية » 
اما اليونانية والسريانية: وهما لغتا العلم والثقافة في ذلك العصر » فان معرفته بهما لم بت 
لدينا . 


وما يدل على مكانة الفاراني عند القدماء ان ابن سبعين وصفه بقوله: دان هذا 
الرجل كان أفهم فلاسفة الأسلام ؛ واذكرهم العلوم القديمة » وهو الفياسوف 
فبها لا غير » : وان ابن خلكان وصفه بقوله : اله وصاحب التصانيف في المنطق 
والموسيقى وغيرهما من العلوم » وهو أكبر فلاسفة المسلمين » ول يكن فيهم من 
بلغ رتبته في فنونه » د 

وترجع مکانة الفاراي العلمية في نظرنا الى انه انشأ مذهياً فلسفباً كاملا وقام 
في الفلسفة المربية بالدور الذي قام به افلوطین في الفلسفة الافلاطونية الحديئة » 
وکا لقب ارسطو بالعلم الاول » فكذلك لقب الفاراني بالعلم الثاني » وما لقب 
بهذا الاسم الا لأنه اربى على الكندي وغيره من السابقين في مبدیب صناعة المنطق 
وكشف اسرارها » سثل مرة: من اعلم الناس بهذا الشأن أنت أم ارسطوطاليس؟ 
فقال : لو ادركته لكنت اكبر تلامذته » وذكر القاضي صاعد ان الفارالي اخل 


۱۳۷ 


صناعة الط عن يوحنا بن حیلان. وب جميع اهل الاسلام فيهاء وأربى علیهم 
في التحقيق ها فشر ح غامضها» وكشف سرها؛ وقرب متناوفا. وجمع ما يحتاج اليه 
منها في كتب صحيحة العبارة» لطيفة الاشارة» منبهاً على ما اغفله الكندي وغيره 
ن صناعة التحليل » فجاءت كتبه ثي ذلك الغاية الكافية » والنهاية الفاضلة . 


كان القاراتي كثير الدأب ني العمل» شديد الصبر عليه . قيل انه كتب على کتاب 
النفس لارسطو مخطه : قرأت هذا الكتاب مائة مرة . ونقل عنه انه قال : قرأت 
السماع الطبيعي لارسطوطاليس الحكيم أربعين مرة . وأرى اني حتاج الى معاودة 


قر ادته ۰ 


ومن صفاته أيضاً انه كان قوي التفکیر النظري . ضعيف التدبیر العملي . 
ذکر ابن خلدون ان الفارايي لم بقل بامکان الكيمياء الا لانه كان من اهل الفقر 
الذين يعوز هم ادنى دلغة من العاش وأسبابه : مخلاف ابن سينا القائل باستحالة 
الكيمياء. فانه كان من أهل الغنى والتروة. وهذا القول لا يصدق في نظرنا على 
الفاراني . لأنه لو كان مولعاً بالمال لاستطاع ان بحصل منه على كل ما يريد . 
وليس قوله بامكان الكيمياء نتيجة فقره وضعف غرائره» وانما هو نتيجة قوله 
بوجود هيول اولية تشترك فيها ج جميع الاجسام » ولولا ذلك للا صنت مقالة في 
را لطي 


وما أعجب ابن طفيل بشيء كاعجابه بالفارايي؛ كيف يؤثر الزهد في الحياة 
EES‏ ريا عر اب 

بي نصر فأكارها ني المنطق . وما ورد منها في الفلفة فهي كثيرة الشكوك » 
0 ت في كتاب الملة الفاضلة بتاء النفوس الشريرة بعد الوت في آلام لا نبابة لها 
بقاء لا نباية له . ثم صرح في السياسة الدنية بأمبا منحلة وصائرة الى العدم » وانه 
لا بقاء الا للنفوس الفاضلة الكاملة » ثم وصف في شرح کتاب الاخلاق شيا 
من امر السعادة الانسانية » والها اما تكون في هذه الحياة الي في هذه الدار . 
ثم قال عقب ذلك كلاماً هذا معناه : وکل ما يذكر غير هذا فهو هذيان وخخرافات 


۱۳۸ 


عجائز » فهذا قد أيأس اللحلق جمیعاً من رحمة الله > وصير الفاضل والشرير في 
رئبة واحدة » اذ جعل مصير الكل الى العدم. وهذه زلة لاتقال» وعثرة ليس بعدها 
جر ؛ هذا مع ما صرح به من سوء معتقده بالنبرةء وانپا برعمه للقوة الخبالية 
خاصة » و تفضیله الفلسفة علیها . الى أشياء لیس بنا حاجة الى ایرادها ب( , 

وسنبین عند کلامنا على فلسفة الفارايي حقيقة معتقده بالتبوة » الا ان شيئاً 
واحداً لا بد من الاشارة اليه هناء وهو ان الفاراني» على مثاليته وزهده في الحياة ۰ ۸ 
يسلم من تهمة الزندقة . 


كان الفاراي يتقن الموسيقى » کا بتقن العلوم الحكمية والرياضية » ويذكر 
بعض المؤرخين انه اخترع القانون ؛ واله كان يضرب عليه حى يستولي 
على سامعيه فیضحکهم» او يبكيهم » أو ينومهم. قال ابن خلکان: رلا قدم الفاراي 
على سيف الدولة.وجده في مجلس من العلماء فزاحمه في مجلسه حى آخرجه عله . 
ثم أذ يتكلم مع العلماء الحاضرين ني الجلس في كل فن . فلم يزل كلامه بعلو 
وكلامهم يسفل حى صمت الكل ءوبقي يتكلم وحده» ثم أخذوا يكتبون ما بقرله. 
فصرفهم سيف الدولة وخلا به » فقال له : هل للك ني أن تأکل؟ فقال : لا . 
فقال: فهل تشرب؟» فقال: لا ء فقال : فهل تسمع؟ء فقال: نعم فأمر سيف 
الدولة باحضار القيان » فحضر كل ماهر في هذه الصناعة بانواع اللاهي . فلم 
برك احد منهم آلته الا وعابه ابونصر. وقال له: اخطأت . فقال له سيف الدولة : 
وهل تحسن ني هذه الصناعة شيئ ؟ فقال : نعم . ثم أخرج من وسطه خريطة 
ففتسهاء وأخرج منها عیداناً وركبهاء ثم لعب بہا فضحك منها كل من كان في 
الجلس » ثم فكها وركبها ترکیباً آخر » ثم ضرب ببا.فیکی كلمن كان في المجلس . 
ثم فكهاء وغير تركيبهاء وضرب بها ضرباً آحر» فنام كل من كان في المجلس حی 
البواب» فتركهم نياماً وعرجه. ومهما يكن في هذه الرواية من شطط فاا تدل. على 
كل حال؛ على ان الفاراني كان يتقن صناعة الموسيقى» وقد نسبوا اليه اشعاراً 


۱ - ابن طقيبل : حي بن بقظان : ص ۱۳-۱۲ . 


۱۳۹ 


كثيرة لا نظنها من نظمه > وإذا كان بعضها له فهي کاشعار الفقهاء خالیه من 
الروح الشعرية » مثال ذلك وله : 
اخي حل حيز ذي باطسل وکن للحقائق في حيسز 
فما الدار دار مقسام لنسا وما المرء في الارض بالعجسز 
محيط السماوات أولى بدا فماذا التزاحم في الرکسز 
ولعل ميل الفاراي الى الوسیقی ۸ يكن متولداً من روحه الشعرية » بل كان 
اشئاً عن ملکائه الرياضية والفلسفية . لأن هذه الملكات كثيرا ما تكون مصحوبة. 
بميل إلى الموسبقى . وقد قبل : ان الالحان اعداد واوزان . 
تلك هي شخصيةالفاراني. وهي كا ترون شخصية الفيلسوف الزاهد في الحياة؛ 
المؤثر للعزلة والتأمل . المتخلي عن الحاه والأروة » وتعتقد أن شخصيته بعيدة 
كل البعد عن شخصية آرسطو الذي عد نفسه اكبر تلامیذه . 
وسنبين فيما بعد ان الفاراني لم يكن ئلمیذ آرسطو الا في المنطق والطبيعيات 
ومبادي علم ما بعد الطبيعة ۰ أما ني الاخلاق والالهيات فهو ذو نزعة افلاطولية . 


۳- کتب الفاراني 


للغار اني كتب كثيرة . منها مقدمات رعتصر ات ۽ ومنها شروح و تعلیقاث 
ومنها ردود على المتقدمين . ومنها تصنینات خاصة تتضمن. بعض ما انفرد به 

من الآراء . 
آ ‏ اما القدمات والختصرات ٠‏ فهي : (ا) کتاب ما ينيغي ان يقدم 
قبل تعلم الفلسفة (۲) ورسالة بي اغراض ما بعد الطبيعة (۳) ورسالة 


۱1۰ 


في اغراض آرسطو في کل واحد من کنبه (4) الختصر المغير أي 
المنطق (ه) والختصر الاوسط في النطق ۰ (5) والختصر الکبیر أي 
النطق رم الدخل الى النطق (۸) مختصر کتاب باري ارمنیاس لار سعطو 
)٩(‏ مختصر جمیم الکتب النطقية ویسمی جوامع کتب المنطق 
(۱۰) غرض القولات (۱۱) رسالة في معبى الفلسفة . وغيرها . 


واما الشروح والتعليقات » فهي : (۱) شرح کتاب القولات لارسطو 
(۲) شرح كتاب العبارة لارسطو (۲) تعليقات على انالوطیقا الاولى 
لارسطو (4) شرح كتاب البرهان لارسطو (ه) شرح المقالة الثانية 
والثالثة من كتاب الحدل لارسطو (5) شرح كتاب الفالطة لارسطو 
(۷) شرح کتاب الحطابة لارسطو (۸) شرح كتاب السماع الطبيعي 
لارسطر (٩)‏ شرح کتاب السماء والعاح لارسطو 42 شرح کتاب 
الآثار العلوية لارسطو (۱۱) صدر کناب الاخلاق لارسطو (۱۲) شرح 
كتا ب الجسطي لبطلیموس (۱۳) شرح مقالة اللفس للاسکندر 
الافرودمي ۱4 جوامع کتاب الثواميس لافلاطون , وغیر ها . 


وأنا الردود غلى المتقدمين والمعاصرين؛ فهي : (۱) الرد على ابن الراوندي 
في ادب ابلدل (۲) الرد على جالينوس فيما تأوله من كلام آرسطو 
على غير معناه (۳) الرد على يحبى النحوي فيما رد به على آرسطو (4) الرد 
على الرازي في العلم الامي (ه) مقالة في وجوب صناعة الكيمياء 
والرد على مبطليها . 


وأما الكتب الخاصة الي تتضمن ما انفرد به من الآراءء فهي: (ا) كتاب . 
الجمع بين رأبي الحكيمين افلاطون وارسطو (۲) كتاب فصوص 
الحكم (۳) كتاب آراء اهل المدينة الفاضلة (4) كتاب السياسات 
الدنية (ه) رسالة في السياسة (ا) کتاب محصيل السعادة (۷) کتاب 
التعليقات (۸) كتاب الموسيقى الكبير )٩(‏ رسالة في احصاء العلوم 
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(6۱۰ کتاب الدعاوى القلبية (۱۱) کتاب عيون السائل (۱۲) رسالة 
في العقل (۱۳) رسالة في ماهية النفس (۱4) مقالة في شرائط اليقين 
)٠١(‏ مقالة في صناعة الكتابة (15) کلام في الشمر والقوافي (۱۷) کلام 
في الرؤيا (۱۸) كلام في العلم الالحي (15) اتفاق آراء ابقراط وافلاطون 
(۲۰) التوسط بين ارسطو وجالينوس (۲۱) کلام في الواحد والوحدة 
18 كلام في اباموهر (۲۳) كتاب الحروف طبع في بيروت 141١‏ ءوغير ذلك 


وتتميز كتب الفاراني بدقة معانيها: وجزالة الفاظهاء وحسن ترتيبها وتبويبها: 
وهو .کا قيل ؛ صحيح العبارة لطيف الاشارة + قرأ عليه يحبى بن عدي کا قرأ 
هو نفسه على آي بشر متی » وعلى ويوحنا بن حیلان» و بكتبه تخرج ابن سينا وغیر ههن 
الفلاسفة. ذ كر ابن سينا انه قرأ كتاب ما بعد الطبيعة لارسعلو اربعين مرة. فلم 
يفهم ما فيه. حى وقع على كتاب للفارايي في اغراض ما بعد الطبیعة.فلما قرأه 
انفتح عليه كل ما كان غامضاً . والفرق بين كتب الفاراني وكتب ابن سينا ان 
الاولى» كما يفول ابن خلکان:رقاع متثورة وكراريس متفرقة. لیس فيها من‌الطولات 
والرسائل الفصلة الا عدد قليلء على حين ان الثانية اكثرها مطولات جامعة. حسنة 
التبويب والترتيب ؛ فلا غرو اذا اكب الناس على كتب ابن سينا اكثر من اكبابهم 
على كتب الفاراني . ولولا تقدم الفاراني على ابن سينا في كثير من المسائل الالهية 
لا ترجمت كته الى العبرية واللائيئية . وإذا علمت ان في خزائن الكتب 
الاوربية عدداً من الترجمات اللاتينية لكتب الفارالي نفلت اليها من العبرية . 
أو من العربية مباشرة» علمت ان منزلة هذا الفياسوف لا تقل عن منزلة ابن سينا 


في تاريخ الفکر العالمي . 


٤‏ - فلسفة الفارابي 


ستقصر بحثنا ني فلسفة الفارايي على الالام بالسائل الالية : وهي : (۱) رأيه في 
ود النإإسغة (۲) رأيه ني الله والعالم (۴) رأيه في النفس ومعرفتها الحسية والعقلية 
)٤(‏ رأيه في السياسة (ه) رأيه في النبرة . 


Bı 


ل ۰ ۳-۲ ۱ الفلسنة , 


بری الفارايي ان القلسفة واحدة بالرغم من اختلاف مذاهبها > لام تتبدل 
من زمان الى زمان ومن مدرسة الى مدرسة . ومن معلم الى حر من غير أن تتبدل 
غابانبا ومقاصدها . وإذا كانت الفلسفة واحدة كان من الواجب على الفليسرف 
ان یسم بين الاراء المختلفة للارتقاء منها الى قمة واحدة تجمع بينها » وهذه 
القمة هي اللتقيقة . قال الدكتور ابراهيم مد كور : « كان الفاراي يريد ان يدرس 
كل شيء. وكانيميل الى النظر ني الأمور من كل ناحية » والى البحث في جمیع 
الاحتمالات الممكنة» وكان يسعى الى الترحید والتعميم سعيه الى التقسيم والتفصيل » 
وهذه الروح البناءة ظاهرة تمام الظهور في اسلوبه الكتاني ولي عباراته .. فهو كاتب 
بوجز ویلخص ويعرف قيمة کل لفظة » وهو يطيل التأمل الفكري في اللفظة »كا 
يطيله في الفكرة ۾ (۱) 


ويتجلى ميل الفاراني الى التوحيد ني توفيقه بين المذاهب التعارضة ۰ فقد بين 
في كتاب الحمع بين رأبي الحكيمين افلاطون وآرسطو ان هلين الفیلسوفین 
متفقان » وان اختلفا ف مط الحياة » وطريقة تدوين الكئب» وي بعض المسائل 
الفلسفية > كسألة المثل ء ومسألة حدوث العالم » ومسألة العرفة وغيرها , فافلاطون 
وآرسطو في نظر الذارالي هما الحكيمان البدعان للفلسفة: والنشتان یادا واصوفاه 
والمتممان لاواخرها وفروعها , وعلیهما العول في قليلها وكثيرها > واليهما 
الرجم في يسيرها وخخطيرها » وما يصدر عنهما ثي كل فن أئما هو الاصل المعتمد 
عليه ؛ لحلوه من الشرائب والكدر . بذلك نطقت الألسن وشهدت العقول » اذ, 
لم يكن من الكافةء فمن الاكثرية من ذوي الالياب التاصعة والعقول الصافية ۾ (9) 

قال: « وحن نجد الالسنة المختلفة عتفقة بتقديم هذين الحكيمين» ولي التفلسف 
بهما تضرب الامثال» واليهما يساق الاعتبار» وعندهما يتناهى الوصف بالحكم 


Farabi 2. 15-16 -۰‏ لو La place‏ ر.ل Madkour.‏ 
؟ ‏ کتاب ابلمع بين رأني الکیبین؛ ص: ۲ 
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العميقة . والعلوم اللطيفة. والغرص في العاني الدقبقة. المؤدية في كل شيء الى حض 
الحقيقة ,(۱ . فاذا كان الأمر كذلك وجب ان يكون هذان الحكيمان متفقين في 
الباطن »وان اختلفا ني الظاهر . ولو كان بينهما حلاف ني الاصول والمقاصد لا 
خلاالأمر من احدى ثلاث حالات . وهي : 

۱ - اما ان يكون الحد المبين عن ماهية الفلسفة غير صحيح , 

۲ واما ان يكون رأي ابممیم أو الاكثرية واعتقادهم في تفلسف هذين 

اارجلین سخيفاً ومدخولا , 
۳-واما أن يكون ي معرفة الظانين فيهما بأن بينهما خلافاً في هذه الاصول 


والفارابي يبطل الخالة الاولى بقوله: ان الحكيمين لم بحختلفا في تحديد الفلسفة. 
لانمما عرفاها بفوضما : انها العلم بالوجودات بما هي موجودة » وهذا حد صحیح 
يبين عن ذات الحدود: وبدل على ماهيته . وهو يبطل اللالة الثانية بقوله: ان 
العقول المختلفة مجتمعة على تقديم هذين الحكيمين » ولا شيء اصح مما اجمعت 
عليه العقول المختلفة؛ وشهدت به واتفقت علیه» فلم يبق اذن الا القول : ان الاب 
بين الحكيمين وهم لا حقيقة له . 

وفى عن البيان ان ابطال الفارايي لفرضية الاولى «ببى على اعانه بصحة حد 
الفلسفة الذي اتفق عليه الحكيمان» ودونا من أجله العلوم بموجودات العالم. واجنهدا 
في ایضاح احوافا على ما هي عليه . اما ابطاله للفرضية الثانية فمبي على اعتقاده 
ان الأمر الذي تتفقفيهالعقول الختلفة بعد تأملمنها وتدرب ونقد وتمحيص لا عکن ان 
يكون الا صحيحا. ولولا ايعان الفارايي بصدق أحكام العقل» ووحدة الحقيفة والمعرفة 
لا ابطل الفرضية الثانية. ولا حاول اللجمع بين افلاطون وآرسطوء ولا بين العقل 
والوحي . 


۱ المصدر نفسه» ص : ؟ . 


1545 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في المسائل الثي عالحها الفارابي في کتاب ابمع 
بين رأبي احکیمین؛ ولكتنا نرید أن نشير الى واحدة منها لا غيرء وهي مسألة 
الثل» فان افلاطون يثبتهاء وآرسطو ينفيهاءويلوم افلاطون على قوله بوجودها 
في عالم المعقولات الفارق لعالم الس »> لأن الحقولات في نظره لا توجد 
الا في العقل . 

غير أن الفارالي يزعم ان اختلاف الحكيمين في هذه المسألة ليس حقيقيا » 
لأن آرسطوءفي زعمه»يثبت الصور الروحائية» ويصرح بانما موجودة في عالم الربوبية؛ 

لا شك ان الفارايي قرأ كتاب ما بعد الطبيعة لارسطوء ورأى ان هذا الفيلسوف 
يفند رأي افلاطون» ویقول ان الثل اجناس كلية لاتوجد غارجالعقل» لأنه لاوجود 
في الواقع الا الجزئي . فلو اقتصر الفارايي على قراءة کتاب ما بعد الطبيعة وحده لا 
استطاع ان يوفق بين رأي صاحبه ورأي افلاطون . ولكنه قرأ بالاضافة الى ذلك 
كتاب الربوبية اللسوب الى آرسطو خخطأ » ووجد في هذا الكتاب اباناً امثل في 
العالم لعلوي . ومن نسب كتاب الربوبية ( الایلولوجیا ) الى آرسطو سهل غليه 
التوفيق بينه وبين افلاطون؛ لا في مسألة المثل فقطء بل في مسألة حدوث العالم ومسألة 
العقاب والثواب . وقد وافتق كتاب الربوبية هوى من تفس الفاراني» فلم يشك 
في نسبته الى آرسطو مليظة واحدة؛ بالرغم من‌اشتماله علىكلام خالف لكلام آرسطر 
في كتبه الأحرى . قال : « ان هذه الاقاويل اذا الحذت على ظواهرها لا تخلر 
من احدى ثلاث حالات : )١(‏ فاما ان يكون بعضها متاقضاً لبعض (۲) راما ان 
يكون بعضها لارسطو وبعضها ليس له (”) راما ان يكون لا معان وتأويلات 
تتفق وان اختلفت ظواهرها )١(:‏ اما الحالة الأولى فيردها الفارالي بقوله : « فاما ان 
يظن بارسطوء على براعته؛ وشدة بقظته » وجلالة هذه المعاني عنده»انه يناقض نفسه 
في علم واحد هو العلم الريوتي فبعيد ومستتکر » (5) 

۱ س تاب الجمع بين رأي الحكيمين » ص: ۱۰۵ . 

۲ ب المصدر نفسه > ص: ۱۱۰۵ 


1% تاريخ الفلسفة العربية ( ۱۰) 


وفي هذا القرل » كما ترون» ايان عميق بعصمة آرسطو» بالرغم من قول 
الفارائي انه يدعو الى الحقيقة زان خالفت مذهب آرسطو(۱) . واما الحالة الثانية 
فير دها الفاراني بقوله : « واما ان بعض هله الكتب لارسطر وبعضها ليس له 
فهو ابعد جداً » اذ الكتب الناطقة بتلك الاقاويل اشهر من ان يظن ببعضها انه 
منحول (۲) . وهذا القرل يدل على أن الفارافي »> على اتصافه بقوة التأمل والندرب 
والبحث والتحليل » كان بعيداً عن الاتصاف بملكة التمحيص والتقد اتاريخي . 
فلم يبق اذن امامه بعد ابطال الالتين السابقتين الا القول : ان هذه الأقاويل تأويلات 
تتفق في الباطن وان اختلفت في الظاهر . 


وقصارى القول ان الحكيمين في نظر الفاراي متفقان في الاصول وعتلفان أي 
القروع ؛ واتفاقهما في الاصول يدل على ان الفاسفة واحدة» والحقيقة واحدةادينية 
كانت أو فلسفية . لا شلك ان الفاراني ساك في سبيل التوفيق بين افلاطون وآرسطو 
طريقة علمية قوامها المقارنة بين اقوال الحكيمين + ولكن محاولته بات بالفشل 
لاعتماده على نصوص منحولة. وقد دل الفارالي باتباعه طريقة التأويل» الي قلد 
بها بعض الفرق الباطئية : على انه كان مولعاً بالتوفيق بين الأراء المتعارضة » فكان 
تارة افلاطونباً بجر اليه آرسطوء وأخری ارسطوطاليسيا جر اليه افلاطون . (۳) 
ولعله لم يحاول التوفيق بين آراء الحكيمين الا لأنه كان يرى»كاخوان الصفاءان 
المذاهب واحدة في باطنها وأصوفاءوان اختلفت في ظواهرها وفروعها؛او لعله لم 
يتبع طريفة التأويل الا للتعبير عن مذهبه االخاصء وهو القول ان الفاسفة اليوئائية 
لا تناقض الدین؛ وإذا ظهر لك ان بینهما اختلافاً امكنك رفع هذا الدلاف بطريقة 
التأويل . وستتکلم على هذه الطريقة عند يحثنا في فلسفة ابن رشد , 

. ۱۲-۱۱ الفاراي ؛ ما ينبغي ان يقدم قبل تعلم الفلسفة : ص‎ E 

۲ - کتاب الجمع بین راي الحكيمين » ص ؛ ۱۰۹ . 

۳ - راجم تاريخ الفلسفة العربية نا فاخوري والدکتور خلیل ابفر » مي: ۳۸۵-۳۸4 

من الطبعة ابلعدیدة . 


۱:۹ 


ب_ ال عالغالم : 

أن جميع ما ثثيته هنا ليس سوی مقدمات لا سنعود الى الکلام عليه عند البحث 
في فلسفة ابن سيئا ء فان آراء ابن سينا في الله والعالم مستمدة من آراء الفاراني »" 
إن طريقتيهما متقار بئان وهدفهما واحد» وهو كا قال الدكتور ابراهيم مدكور: 
د بناء نظام للكون يوفق بين مقتضيات العقل وبعض الضرورات الدينية » وفي نظام 
كهذا تصبح قضية العلافة بين الواحد والكثير نقطة الانطلاق والدعامة الأولى 
للبنيان الفلسفي بأسره ‏ (۱) 


وسنقصر كلامنا الآن على الالمام باربع مسائل وهي : (۱) تقسبم الوجودات 
(؟) حقيقة الله وصفاته (م) نظرية الفيض (6) علاقة الله بالعالم , 


۲ - تقسيم الوجودات : تقسم الموجودات قسمين منطقيين « احدهما اذا 
اعتسبر . ذاته لم يحب وجوده ويسمى مکن الوجود . واثاني اذا اعتبر ذائه وجب 
وجوده ویسمی واجب الوجود :(') . ومعی ذلك ان كل شيء فهو اما واجب 
الوجود» أو ممكن الوجود. ولا كان الممكن لا بخرج الى الوجود الا بعلّة» وكانت 
العلل لا تسلسل الى غير نباية ٠.‏ وجب ان ينتهي التسلسل إلى موجود واجب الوجود؛ 
لا علة لوجوده : له بداته الكمال الاستي . فهناك اذن موجودات مكنة الوجود 
بذانها واجبة الوجود بغيرها » وهي مرجودات هذا العالم » ومرجود واجب 
بذاته وهو الله . وهو الذي اذا فرض غير موجود لزم عنه حال » وهذا الموجود 
الواجب الرجود هو السبب الاول لوجود الأشياء جميعاً . 


ب حقيقة الله وصفاته : اذا كان الله واجب الوجود بذاته لزم عن ذلك أن 
يكون هو السبب الأول لوجود سائر الموجودات . 


Madkour, La place d’Al-Farabi .م‎ 46, - ۱ 
.9۰ : عیون السائل > ص‎ ۲ 
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وهلا السبب الأول بري» من جميع انحاء النقص » وله بذاته الکمال الأعلى » 
فوجوده افضل الوجود » وأقدم الوجود» ولا يمكن ان يكون وجود افضل › ولا 
اقدم من وجوده . 


وهو موجود بالفعل من جميع جهاته » ولا يمكن ان یکون له وجود بالقوة » 
ولا حاجة به الى شيم يديم وجوده ‏ وهذا كان ارلا دائم الوجود مجوهره 
وذائه , 


ووجوده خلو من کل مادة » ومن كل صورة > لأن الصورة لا يمكن ان 
تكون إلاني مادة » ولو كانت له صورة لكانت ذاته مؤلفة من مادة وصورة » 
ولکان وجوده مركباً من جزأين » وله سبب ۰ وكيف يكون له سبب » وهو 
السبب الأول بلعمیع الوجودات . 


وهو تام الوجود لا يعاريه التغير . 


وهو واحد لا شريك لهء ولاصد له ولا ينقمم الىأشياء يم بها وجوده. دع أن 
قولنا انه واجب الوجود بذاته يتضمن البرهان على أنه واحد . لانه لو كان هنالك 
موجودان كل منهما واجب الوجود لكانا متفقين من وجه ومتباينين من وجهء 
وما به الاتغاق غير ما به التباين ؛ فلا يكون كل منهما واحداً بالذات . 

والواجب الوجود بذاته في غاية الكمال والحمال والبهاء . وهو عقل عحض, 
وعاقل عضو معقول محضء « لأن الانع للصورة من ان تكون عقلا"» وان تعقل 
بالفعل هو المادة.. فمتى كان الشيء في وجوده غير محتاج الى مادة» كان ذلك 
الشيء مجوهره عقلا" بالفعل » وتلك حال الأول» فهو اذن عقل بالفعل» وهو 
ايض معقول بجوهره » فان الانع ايضا للشيء من ن أن يكون بالفعل معقولا" هو 
E e‏ 
أن يكون معقولا" الى ذات أحرى خارجة عته تعقله » بل هو بنفسه یعقل ذاته » 
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فیصیر ما یعقل من ذاته عاقلا" وعفلا" بالفعل» وبأن ذاته تعقله معفولا" بالفعل(۱) 
ومعنى ذلك ان الله عقل؛ وعاقل:ومعفول » وهذه الأشياء الثلاثة فيه معی واحد » 
وذات واحدة » وجوهر واحد لا ينقسم . وكذلك الحال في أنه علم؛وعالم؛ومعلوم » 
وی أنه حق ؛وفي انه حياة » فهي كلها ذات واحدة » وجوهر واحد . وكذلك 
الحال ايضاً في عظمته وجلاله وجده ویبائه وجماله وئاله» فهي له في ذاته لا من 
شيء حارج عن ذاته . واذا كان ذلك كذلك وجب ان یکون الواجب الوجود 
بذاته مختبطاً بوجوده ۰ يحب ذانه وبعشنها » والعاشى مله هو المعشوق ؛ والحب 
منه هو الحبوب > فهو اذن الحب الأول » والحبوب الأول » والعاشق الأول 
والمعشوق الأول؛ أحبه غيره » أو لى يحبه » وعشفه غبره أو لم یعشقه(0. واذا كان 
الله تام الوجود» وجب ان تكون معرفتنا به انم معرفةء الا أن ما ينصف به من 
الكمال المطلق معل عقولنا المحدودة عاجزة عن ادراكه ادراکاً واضحاً . فهو 
غير متناه » وعقولنا متناهية » ونحن غائصون في بحر الادةء والمادة تصدنا عن ادراك 
الثور الساطع الذي یبهر اعينئا » وعلى قدر ما نكون اقدر على تخليص نفوسنا 
من كدورة المادة تكون معرفتنا به أوضح وتم . 


وإذا كنا نشبت هذا الموجود الكامل أحسن الأسماء ؛ فان هذه الاسماء لا تدل 
على الكمالات الي لدينا » بل تدل على معان أشرف تخصه هو في ذاتسه » 
وبعض هذه الاسماء تدل عليه من حيث هو ي ذاته » وبعضها تدل عليه من حيث 
علاقته بالعالم» من دون ان تحدث في ذاته كثرة. ونحن لا نطلق عليه هذه الاسماء 
الا على سبيل الجاز » ولا ندرك کنهها الا بطريق التمثيل . 

تلك هي آراء الفارالي في الصفات الالهية » وهي کا ترون مستمدة من فلسفة 
آرسطو » والفلسفة الافلاطونية الحديثة» وتعالیم الاسلام؛ ومذهب العتزلة. وقد 

۱ المديئة الفاضلة » الفصل الحاسس » ص : ۳۰ من طبعة الدكتور البر نصري ادر > 

المطبعة الكاثوليكية » بيروت ۱۹۵4 
۲ -المصدر نفسه, ص : ۳۷ , 
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أخذ بها ابن سينا وعرضها في قالب أخاذ » وسنبین عند کلامنا على فلسفة الغزالي 
كيف انتقد هذا الامام آراء الفاراني وابن سينا في مسألة الصفات الاهية » وكين 
وجد أن اله هذين القيلسوفين بعيد كل البعد عن خلقه» لأنه يعرف الکلیات ولا 
يعرف الور ثیات . 

ج- نظرية الفيض ؛ نظرية الفيض هي النظرية الي تبين لنا كيفية صدور 
الوجودات عن السبب الأول. وهي نظرية مستمدة من الفلسفة الافلاطوئية الحديثة» 
خلاصتها أن الله يعقل ذاته » وعقله لذاته علة صدور العالم عله » فهو إذن لا حتاج 
في صدور العالم عله إلى شيء غير ذاته»ولا إلى عرض يطرأ عليه» ولا إلى حركة 
بستفید بها حالا” لم تكن له ولا إلى آلة خارجة عن ذاته؛بل العالم يفيض عنه لذاته 
وبذاته . 


ولیس في فيض الوجود عنه ما یکسبه کالا" » بل الوجود الذي له بعد فيض 
الوجودات عنه لا ختلف عن الوجود الذي له قبل فیضها عنه ؛ بل هما جمیعاً 
ذات واحدة . قال الفاراني : « فالأول ليس وجرده لاجل غيره ؛ ولا يوجد به 
غيره حتى يكون الغرض من وجوده أن بوجد ساثر الأشياء» فيكون لوجوده سبب 
خارج عله » (1) 

وعلة وجود الأشياء ليست إرادة الله» وإنما هي علمه بها يجب عنه . 

ولكن كيف يم صدور الوجودات عن الله ؟ 


بحيب الفاراني عن هذا السؤال بقوله : ان الموجود الذي يفيض عن الأول هو 
الموجود الثاني ( أي العقل الأول ): وهو جوهر غير متجمم أصلاء وهو احدي الذات. 
و لأن الأول أحدي الذات من كل جهة › ويقتضي الواحد من كل جهة واحداً » 
ويحب أن يكون هذا الأحدي الذات أمراً مفارقا و (0) 


۱ المدينة الفاضلة » ص : ۳۸. ۲ - رسالة في اثبات الفار قات ۰ ص : وس 
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هذا ما عبر عنه ابن سينا فیما بعد بقوله: لا يصدر عن الواحد إلا واحددء فاذا 
قلت أن العالم يصدر عن تعقل الله لذاته: وكان الله واحداً من جميع الوجوه» وجب 
أن يكون الثاني الذي بصدر عنه واحدآ أبضا . إلا أن هذا اثاني»الذي يسميه الغاراني 
بالعقل الاولءلا يخلو من شيء من الرکیب: لأنه مکن الوجود بذانه ؛ وواجب 
الوجود بالأول. وهو يعقل ذاته ویعقل الأولء فاذا عقل الارل » لزم عنه رجود 
العقل الثاني وإذا عقل ذاته من حيث‌هي مكنة الوجود؛ لزم عنه وجود الفلك الأعلى 
بمادته» وصورته الي هي النفس» وهذا العمل الثاني بعفل ذاته ویعقل الأول » فیفیض 
عنه بما يعقل الأول عفل ثالث » وعا يعقل ذائه وجود كرة الکواکب الثابنة » 
وهكذا دواليك؛حى يفيض عن العقل الثالث عقل رابع وكرة زحل ؛ وعن العقل 
الرابع عقل حامس وكرة الشتري » وعن العقل اللحامس عقل سادس وكرة المريخ » 
وعن العقل السادس عقل سابع وكرة الشمس » وعن العقل السابع عل ثامن وكرة 
الزهرة » وعن العقل الثامن عقل تاسم وكرة عطارد » وعن العقل التاسع عقل عاشر 
وكرة القمر . وهكذا بنتهي الفيض عند العقل العاشر الذي يطلق عليه الفارابي اسم 
العقل الفعال . ولسنا نجد عند الفاراني تعليلا” واضحا لانتهاء الفيض عند المفل الفعال 
إلا قوله:إن تسلسل الموجودات بعضها عن بعض لا يمكن أن بكون بلا نباية » فالعقول 
الفارقة مختلفة الأنواع » وكل واحد منها نوع على حدة » فاذا فاضت عن الأول 
بحسب مراتبها «حصل عنه لكل موجود قسطه الذي له من الوجود ومرتبته؛ فيبتدىء 
من أكلها وجودآ؛ ثم بتلوه ما هو أنقص منه قليلا” » ثم لا يزال بعد ذلك بتلو 
الانقص فالانقص إلى أن ينتهي إلى الموجود الذي إن تخطى عنه إلى ما دونه تخطى إلى 
مالم يمكن أن بوجد أصلا ع (© . 

على ان الفارابي يقسم الوجودات ثلائة أقسام : وهي الموجودات الفارفة » 
والوجودات اللابسة للأجسام » والاجسام , 

أما الموجودات المفارقة: فلها ثلاث مراتب : أولاها مرتبة الله» وانیتها مرتبة 
عقول الافلاك » وثالثتها مرتبة العقل الفعال . 


[۳ 


۱ - الدينة لفاضلة» ص . 1۰ . 
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وأما الموجودات اللابسة للأجسام؛ فهي‌ثلاث مراتب» وهي النفس » والصورة » 
والادة , 

وأما الأجسام ء فهي‌ستة آجناس : الاجسام السماویة وایوان الناطق » والمیوان 
غير الناطق » والنبات ٠‏ والمعادن » و الاسطقسات الاربعة . 


ومعی ذلك كله أن الوجودات رتبت بعضها فوق بعض في نظام هندسي بديع » 
يبتدىء من الا ككل وينتهي إلى الانقص , 

والغرض من نظرية الفيض عند الفارايي تعليل صدور الكثرة عن الوحدة . وليس 
بین آراء ابن سينا وآرائه كبير احتلاف » لأن ابن سينا أذ عنه قوله أن التعقل 
ابداع » وان الوجود الأحدي الذات لا يصدر عنه إلا واحد » وان الوجودات 
قسمان مکن وواجب » وان الممكن لا یستطیم أن يبب ذاته الوجود » ولا أن 
يتحول إلى موجود واجب إلا بتأثير موجود آحر واجب الوجود بذانه ء 
وان الراجپ بذائه تقتضي طبيعته وجوده» على حين أن الممكن لا تقتضي طبيعته 
وجوده» وكثي را ما يظن الرء أنه بری ابن سینا في مراة الفارالي» أو يرى الفاراني 
في مرآة ابن سيناء وقد قلنا سابقاً أن هدفهما واحد» وان اختلفت طريقة أحدهما 
عن طريقة الآحر . 

وجملة القول ان الموجودات ني نظر الفاراني تولف سلسلة متصلة ء لأن الوجود 
عنده واحد» كا ان ابداع العالم وحفظ وجوده شيء واحد. ولیس العام مظهراً 
لوحدة الذات الالهية فقط » ولكنه أيضاً في نظامه البديع مظهر للعدل الالمي (6۱. 


د علالة الله بالعام : العام قسمان .: علوي » وهو عالم العقول والافلاك » 
وسفلي» وهو ما تحت فلك القمر . وكا أن لموجودات العالم العلوي مراتب أعلاها 
مرتبة العقل الأول ء فكذلك لوجودات العالم السفلي مراتب أعلاها مرتبة الانسان » 
وأدناها مرتبة العناصر الاربعة . 


آم راجع دي بور ۰ تاريخ الفلسفة في الاسلام » ترجمة عبد الحادي ابي ريدة» ص ١41:‏ 1 
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ولعام بقسمیه نظام ثابت » إلا أن طبيعة العالم العلوي كمل . وهو يؤثر ي العالم 
السفلي تأثيرآ جملا من جهة ما يجب أن يكون فيه من نظام كلي . أماجزئيات العالم 
السفلي فانبا تؤثر بعضها في بعض وففاً لقوانین تدل عليها التجربة» وإذا كان العالم 
العلوي يتناول العالم السفلي في جملته» فان هذا التأثير لا بشمل الا" ناحية امير » ولذلك 
أنكر الفاراي قول المنجمين:إن بعض الكواكب تجلب السعادة » وبعضها تجلب النحس 
لأن طبيعة الكواكب واحدة + وهي خيرة أبداً , 


وإذا سنا الآن ما هي علاقة الله بالعالم ني نظر الفاراني» قلنا إن الله هو السبب الاول 
الذي يصدر عنه العقل الاول والعقول الي ئليه حى تنتهي إلى العقل الفعال . وكل 
عقل من هذه العقول مبدأ لا بعده» وكل فلك من الافلاك فله عقل پدبره» ونفس 
تحركه حركة دائرية دائمة » قال الفارالي : 


ونسبة السبب الاول ١‏ إلى سائر الموجودات كنسبة ملك الدينة الفاضلة إلى سائر 
أجزالها » فان البريئة من الادة تفرب من الأول » ودونها الأجسام السماوية » 
ودون السماوية الاجسام اطبولائية » وكل هذه تحتذي حذو السب الاول » وتزمه 
وتقتفيه ؛ ويفعل ذلك كل موجود بحسب فوته » لا" أنها الما تقتفي الغرض بمرائب » 
وذلك أن الأحس يقتفي غرض ما هو فوقه قليلا » وذلك يقتفي غرض ما هو 
فوقه» وأيضاً كذلك لثالث غرض ما هو فوقهء إلى أن تنتهي إلى الي ليس بینها 
وبين الاول واسطة أصلا” . فعلى هذا الر تيب تكون الوجودات كلها تقتفي غرض 
السبب الاول » فالي أعطيت كل ما به وجودها من أول الأمره نقد أحتذدي ۳ 
من أول أمرها حذو الأول ومقصده » فعادت وصارت في المراتب العالية . وما الي 
| نعط مسن أول الأمر كل ما به وجودها » فقد أعطيت قوة تتحرك بها نحو 
ذلك الذي تتوقع نيلهء وتقتفي في ذلك ما هو غرض الأول :(۱). ومعنى ذلك كله 
أن الله علة فاعلة وعلة غائية معاً »فهو علة فاعلة من حيث أن تعقله سبب صدور 
الوجودات عنه»وهو علة غائيةمن حيث أن جميع الوجودات تژمه وتقتفي غرضه . 


۱۰۱-۱۰۰ , الدينة الفاضلة ء ص‎ - ١ 
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وإذا علمنا أن العقل الفعال في نظر الفارايي و سیب وجود الانفس الار ضية من وجه 
وسیب الارکان الاربعة بوساطة الافلاك من وجه آحر : (۱) وان هذه الارکان 
تنشأ عن تحرك الافلاك » وعن مماسة بعضهبا لبعض » وامتزاج بعضهسا 
بعض,بنسب وحركات مختلفة تتولد منها الأجسام : وان لله الأجسام قوى 
بعدها تلفعل ,وقوی تعدها لقبرل الفعل والبا كلها مركبة من مادة وصورةء وان 
المادة لا حصل عل الصورة » ولا تتتفل من صورة إلى أخدرى الا بتأثير فاعل خارج 
عنها » إذا علمنا ذلك کله» تبین لنا أن كل ما تحت فلك القمرمن مو‌جودات متضادة 
ومتغيرةٍ تابع للا يفيض عليه من الله والعقول السماوية بوساطة العقل الفعال . ومعی 
ذلك ان العقل الفعال الذي يسميه الفارابي بواهب الصور تارة » ربالروح 
الامين » وروح القدس ۰ آخری () مبدع کفیره من العفول الي فوقه ؛ 
وإذا قبل لفارای :ان في الاعتراف للعقل الفعال والعقول الي فرقه بصفة 
الابداع اشراكا باللهء قال ان الله هو المبدع الأولء وان ابداع العقول لا يتم إلا 
بقضاء الله وقدرهء لأن كلا" منها لا يدع العقل الذي نحته إلا پتعقله للذات الالمية» 
ولا يبدع الفلك الذي يليه إلا بتعقله لذاته من جهة ما هي عقل مرده في النهاية إلى 
الل . والفاراي يصرح في كتاب عيرن المسائل (۲) ان لله عناية « عيطة 
بيجميع الأشياء ومتصلة بكل أحد ٠‏ وکل کان فقضائه وقدره » والشرور أبضاً 
بقدره وقضائه » لان الشرور على سبیل التبم للأشياء الي لا بد ها من الشر » والشرور 
واصلة إلى الكائنات الفاسدات : والشرور محمودة على طريق العرض + إذ لو لم تكن 
تلك الشرور لم تكن الحيرات الكثيرة الدائمة » » ولذلك قال ابن سينا : الخير مقتضی 
بالذات والشر مقتضی بالعر ض () , 

وقصاری القول:ان الفاراني آراد أن يمجمع بين ما جاء ني فلسفة آرسطو من القول 
بقدم العالهوبين ما جاء في العقيدة الدينية من القول مخلقه؛ فلم يحد لذلك وسيلة سوی 
الأخل بنظرية الفيض» الي اقتبسها من الافلاطونبة الحديثة؛ فجعل الله مبدعاً لعقول 

. ۲-۲ : السیاسات الدنیة: ص‎ - ۴ . ٩ عیون اسائل» ص:‎ - ١ 
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ابداعاً غير زماني» وجعل العقول بدورها مبدعةولكنه لم پستطع أنيفسّر لنا كيفية 
تولد الادة منهذه العقولالجر دةتفسی رآ واضحاً . وسنعود إلى توضیح‌هذه المسألة عند 
كلامنا على فلسفة ابن سينا . 


+ النفسى الانسانية . معو فتها المسية مالعقلية : 

5 - قوى النفس : 

قال الفارايي : ان ٠‏ للانسان من جملة الحيوان خواص بان له نفساً تظهر منها 
قرى بها تفعل أفعالها بالالات الحسمائية > وله زيادة قوة بان يفعل لا بآلة جسمانية 
رتلك قرة العقل ۽ (۱) . قال : « ومن تلك القوى الغاذية والمربية والمولدة > ولكل 
واحدة من هذه قوة تخدمها. ومن قواها المدركة القوی الظاهرة:والاحساس الباطن 
والمتخيلة » والوهم » والذاكرة» والفکرث والقوی المحركة الشهوانية والففمبية والي 
مرك الاعضاء . وكل واحدة من هذه القری الي ذکر ناها تفعل بالة » ولا 
عکن إلا كذلك ۰ وليس ولا واحدة من هله القوى بمفارقةع(') , وأما قوى نوع 
الانسانالفارقة فهي العقل بقسميه :العقل العلمي » والعقل العملي . 

ويمكننا تلخيص رأي الفاراي في النفس بقولنا : إن اللفس عنده ثلاث نفوس : 
نفس الاجسام السماوية » ونفس الانسان » ونفس الحيوان . 

وإذا قصرنا كلامنا الآن على التغس الانسانية : قلنا: ان أول ما بحدث في الانسان 
القوة الغاذية » ثم القوة الحاسة» ثم يحدث فيه مع الحواس تروع إلى ما بحسه» فيشتاقه 
أو یکر هه وهو القوة التزوعية؛ ثم يحدث فيه بعد ذلك قوة أخرى تحفظ ما ارتسم 
في نفسه من المحسوسات بعد غيبتهاء وهي القوة المتخيلةء ثم بحدث فيه بعد ذلك 
قوة نمكنه من ادراك المعقولات والتمييز بين الحميل والقبيحءرهي القوة الناطقة . 


۰ ١١4 : بالمصدر نقسه: ص‎ ۲ . ۱٩ عون السائل» ص:‎ ١ 
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وخير طريقة لتوضیح رأي الفاراي في قوى النفس الانسانية من حيث 
حصوها على المعرفة قسمتها أربعة أقسام عامة . وهي القوة النزوعية » والقوة الحاسة » 
والقوة المتخيلة » والقوة الناطقة . 


۱- القوة النزوعية: هي الي بها يطلب الانسان « الثيء؛ أو يبرب منه؛ ويشتاقه 
او يكرهه» ويؤثره أو يحتنبهء وبها تكون البغضة والحبة والصداقة والعداوة وانلوف 
والأمن والغضب والرضا والشهوة والرحمة وسائر عوارض التفس ؛ )١1(‏ 
ونزوع الانسان إلى ما يدركه بالحملة هو الذي يطلق عليه اسم الارادة 
و فان كان ذلك التزوع عن إحساس أو تخیل سمي بالاسم العامءوهو الارادة » وان 
كان ذلك عن روية أو عن نطق ني ابحملة سمي الاختيار » وهذا يوجد في الانسان 
خاصة ٠‏ وأما النزوع عن أحساس ونحخيل »فهو أيضاً في سائر اطیوان ) () 
وجميع فری النفس مقرونة بالتروعية > لأن التروعية تخدم الحساسة » 
وتخدم التخبلة» وتخدم الناطقة » والقوى الحادمة المدركة لا تستطيع أن توفي خدمتها 
وعملها إلا بالقوة التزوعية » لأن الاحساس والتخيل والروية لا تكفي لفعل الشيء 
إلا إذا اقترنت بالتزوع اليه» ومن لواحق القوة النزوعية القوة الشهوانية» والفوة 
الغضبية . 


۲ - القوة الحاسة : هي القوة الي تدرك بها الحسوسات والطعوم والروائح 
والاصوات والالوان . والحواس اللحمس الظاهرة هي الطريق الي تستفيد منها 
النفس معرفتها بالأشباء الحارجية . وهده القوة الحاسة و فيها رئيس وفيها رواضع » 
ورواضعها هي هذه الحواس اللحمس المشهورة عند ابلمیع في العینین والاذلين 
وفي سائرها » وكل واحد من هله الحواس اللحمس يدرك حستاً مخصه ء أما الرئيسة 
منها فهي الي اجتمع فيها جميع ما تدركه انلمس باسرها » وكأن هله انلمس هي 
منذرات لتلك» وكأن هؤلاء أصحاب أخبار »" كل واحد منها موكل جنس من الاشبار : 


۰ - السیاسات الدنیة: ص؛ 4 . ۲ - الدينة الفاضلة؛ ص؛ ۸۵ . 
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وبأخبار ناحية من نواحي المملكة › والرئيسة كأنها هي لك الذي عنسده تجتمع 
أخبار نواحي مملكته من أصحاب أخباره » والرئيسة من هذه آیضاً هي القلب ,(۱) . 


والادراك عند الفاراني إما هو للنفس : وليس للحاسة لا" الاحساس بالئيء » 
وليس للمحسوس الا الانفعال . والدليل على ذلك ان الحاسة قد تتفعل عن المحسوس 
وتكون النفس لاهية؛فيكون الشيء غير . ٠‏ سبوغير مدرك . فالتفس تدرك الصور 
المحسوسة بالحواس » وتدرله الصور المعقولة بتوسط صورها المحسوسة . . ومعی 
ذلك كله أن الاحساس شرط ضروري لحصول العلم » إلا أنه ليس شرطاً كافيا » 
لن لحصول العلم شروطاً أخرى سنتكلم عليها بعد قليل . 

۳ - آما القوة المتخيلة » فهي « الي تحفظ رسوم الحسوسات بعد غيبتها عن الحس » 
وترکب بعضها إلى بعض »وتفصل بعضها عن بعض في البقظة والنوم» تركيبات 
وتفصيلات بعضها صادق وبعضها كاذب » وها مع ذلك ادراك النافع والضار 
واللذیذ والمؤذي » دون القبيح من الافعال والاخلاق م () وهذه الموة المتخيلة 
ليس لا كالقوة الحاسة رواضع متفرقة في أمضاء آخر بل هي واحدة »> وهي 
آبضاً في القلب »> وهي بالطبع حاكة على الحسوسات ومتحكمة عليها . ولفعل 
القوة التخيلة وجهان : أحدهما تخيل شيء مضى » أو تخبل شيء برجی ویتوقم » 
«أو تمي شيء ما » تركبه القوة التخبلة بنفسها . والثاني ما برد على القرة المتخيلة 
من احساس شيء ماء فتخیل اليه من ذلك آمر ما اله تخوفءاو مأمول » او ما يرد 
عليه من فعل القوة الناطقة :(۲۳, 

والقوة المتخيلة قوة متوسطة بين الفوة الحاسة والقوة الناطقة > و عندما تکون 
الحواس قائمة بأفعاها تكون القوة المتخيلة منفعلة عنها ومشفولة با ترسمه الحواس 
فیها من الصورءولكن إذا انقطمت" احواس عن القبام پعملها؛ كنا في حالةالنوم» 
إنفردت القوة التخبلة بنفسها » وعادت إلى ما نجده مفوظاً عندها من رسوم 
الحسوسات ؛ فتفعل فیها بأن تركب بعضها إلى بعض ‏ وتفصل بعضها عن بعض . 
< ۱ - المديتة الفاضلةء الفصل المشرونءص: ۰.۷۱ ۰ ۲-السیاسات المالية؛ ص 5 4. 
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ولا پالاضافة إلى حفظ رسوم الحسوسات:وترکیب بعضها» [لىبعض فعل ثالث» وهی 
المحاكاة » فأئحيانا بحا كي الحسوسات بالحواس انحمس » وأحيانآ تماكي العقولات » 
وأحیاناً محاكي القوة الغاذية » وأحيانآً تحاكي القوة التزوعية . وسنعود إلى الکلام 
على فعل القوة التخبلة عند توضبح نظرية اللبوة . 

؛ - وأما القوة الناطقة : فهي خاصة بالانسانءوهي تمكنه من ادراله العقولات 
والتمبيز بين ابلحميل والقبیم» واكتساب الصناعات والعلوم؛ ويقكرن بها عند الانسان 
نزرع إلى ما يعقله . وليس هذه القوة رواضع ولا خدم من نوعها ؛ وإنما هي رئيسة 
على سائر القوى : فهي رئيسة المتخيلة » ورئيسة الحاسة » ورئيسة الغاذية الخ .ونتقمع 
الوة الناطقة إلى قسمين : أحدهما عملي »وهو الذي يستنبط ما يجب فعله من الأفعال 
الانسانية والآتعر علمي أو فظري؛ وهو الذي یم به جوهر اللفس»ویصیر جوهراً 
عقلياً بالفعل . قال الغاراني : « والناطقة منها نظرية ومنها عملية » والعملية منها 
مهيئةء ومنها مروية . فالنظرية هي‌الي بها يحوز الانسان علم ما ليس شأنه أن يعلمه 
انسان اصلا" » والعملية هي الي بها يعرف ما شانه أن يعلمه الانسان بارادة . 
والمهيئة منها هي الي بها حاز الصناعات والهن » والمروية هي الي يكون بها مأخل 
الفكر والروية في شي ء ما ينبغي أن يعمل أو لا يعمل » (۱) 


ب وحدة النفس 

ان اللفس؛عل كثرة قواها واختلاف آجزاماءلا تولف الا نفساً واحدة » ذلك 
لأن هذه القوی مبنية بعضها على بعض؛بحیث تكون كل واحدة منها صورة للا دونها 
ومادة لما فوقها » مثال ذلك : ان « الغاذية شبه المادة للقوة الحاسة الرئيسة وااسة 
صورة ني الغاذية . والحاسة الرئيسة شبه مادة المتخبلة » والمتخيلة صورة في اللداسة 
الرئيسة » والتخبلة الرئيسة مادة للناطقة الرئيسة » والناطقة صورة في التخبلة » 
وليست مادة لفوى آخری: فهي صورة لكل صورة تفدمتها » وأما التزوعية فالا 
تأبعة للداسة الرئيسة والمتخيلة والناطقة» على جهة ما توجد الحرارة في النار تابعة لا 
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تتجوهر به النار؛ (۱) وهلا الاتصال بین‌جمیع قوىالنفس یدل‌عل أن هله القوى ليست 
سوى أجزاء مختلفة الجوهر واحد . 


رما يدل على وحدة النفس أن كل قوة من قواها تعمل بالة جسدية» وأن جميع هذه 
الآلات أجزاء جسد واحد تترتب أعضاؤه بعضها فوق بعض:فيكون بعضها رئيس 
وبعضها مرؤوساًءويكون الكل خاضعاً لرئيس أعلى هو القلبءيبث الحرارة الغريزية 
أو الروح الغريزية الحبوانية في سائر أقسام البدن » فلولا القلب لما حصلت التغذية 
ولا کان زوع إلى الشي + » ولولا الحواس لما حصلت الاحساسات » فما بالك إذا 
كانت النفس كلها لا تحدث بالفعل إلا ذا حصل في اللحسد استعداد لقبوها > 
فكأن الحسد آلتها الحسمانية الي تعبر بها عن أفعاها الكثيرة ؛ وکا تترتب أعضاء المسد 
فيكون بعضها ريسا وبعضها مرؤوسا حى تصل إلى الرئيس الاعلى اللي هو القلب» 
فكذلك تترتب قوى النفس حى تصل إلى القوة الناطقة » وتترنب أجزاء الدينة 
الفاضلة حى تصل إلى العضو الرئيس . 


ج .- نظرية العقل 

الغرض من نظرية العقل عند الفاراي توضيح كيفية وصول النفس إلى إدراك 
المعقولات . ولهذه النظرية أصل آرسطي حاول الشراح توضيحه. وسنبین فيما بعد ان 
هله الشروح من الاسكندر الافررديسي إلى, الكندي والفاراي رابن سينا تولف 
سلسلة من الآراء الي يكمل بعضها بعضاً . 

ولسنا نريد الآن أن نتكلم على نظرية الاسكندر الافرودبسي ؛ ولا على نظرية 
الكندي في العقل» فان الحدود الي رسمناها في هذا الكتاب لاتتسع لمعل هذا الكلام » 
ولكننا نريد أن نشرح نظريّة العفل الفارابية وحدها ۰ ليكون هذا الشرح هید 
الكلام على نظرية العقل السينوية . 

يقول الفاراني في كتابه : «مقالة في العقل: أن اسم العقل الذي ذكره آرسطو في 


۱ - المديئة لفاضلة ص: ۷6 . 
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کتاب النفس يقال على أربعة أنحاء : عقل بالقوة ۰ وعقل بالفعل » وعقل مستفاد 
وعقل فال . والعقول الثلائة الأولى في نظر الفارايي عقول إنسائية ۱! 


اما العقل باالقوة الذي يسميه الفاراني عقلا" هیولانیا ُوعقلا" منفعلا"» فهو : «نفس 
ما » أو جزء من نفس ۰ أو قوة من قوی الفس > أو شي ۶ ما ذانه معدة أو مستعدة 
لان تتترع ماهیات الأشياء كلها وصورها دون‌موادها فتجعلها كلها صورة شاء(۱) 
ومعى نی ذلك أن أول ما يتصف به العقل الانساني بالطبع أن يكون هيئثة في مادة معدة 
أو مستعدة لقبول العقولات.ووظيفة هذا العقل أن ينتزع صور الأشياء وماهیانها دون 
موادها حى تصير فيه بالفعل . مثال ذلك أن نفسنالطفلعالمة بالقوة(؟)وهو إنما يدرك 
صور الاجسام بواسطة الحواس والمتخيلة» ثم ينتقل بعد ذلك إلى إدراك الكليات» فتصير 
نفسه عالمة بالفعل! ! 


وأما العقل بالفعل أو العقل بالملكة » فهو فوق العقل الميولاني » وهو أن 
تحصل المعقولات في العقل الهيولاني بالفعل فمتى شاء طالعها وعقلها . أما المعقولات 
الي لم نحصل له بعد فتكون معقولات بالقوة . قال الفاراني : « فاذا حصلت فيه 
( أي في العقل الميولاني ) المعقولات الي انتزعها عن الواد صارت تلك العقولات 
بالفعل » وكانت قبل أن تنتزع عن موادها معقولات بالقرة » وهي إذا انتزعت 
حصلت معقولات بالفعل بأن حصلت صورا لتلك الذات . وتلك الذات إثما صارت 
عقلا” بالفعل بالي هي بالفعل معقولات ؛ فانها معقولات بالفعل » وانها عقل بالفعل 
شيء واحد بعينه , ومعنى قولنافيها انها عاقلة لیس‌هو شيء» غير آالعقولات صارت 
صوراً ها على أنها صارت بعينها تلك الصورء فاذن معني أنها عاقلة بالفعل» وعقل 
بالفعل» ومعقولة بالفعل» معنى واحد بعینهه(۳)ومعی ذلك كله أن للمعقولات قبل أن 
تعقل وجوداً بالقوة في الأشياء» ومتى انتزعها العقل عن الأشياء صارت معفولات بالفعل. 

۱ - مقالة في العقل» ص : ۱۲ . 
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وأما العقل الستفاد » فهو الذي يدرك العقولات‌الجردة والصور الفارقة. والفرق 
بين العقولات الجردة والصور الفارقة ان الأولى منترعة عن الأشياء الحسوسة 
على حين أن الثانية ليست في مواد أصلا"» وإما هي مفارقة داماء شأنبا شأن المقول 
السماوية المفارقة . ولا يبلغ العقل بالفعل درجة العقل المستفاد إلا و بعد أن حصل له 
المعقولات كلها معقولة بالفعل أو جلها() ٠‏ ومتى بلغ العقل الانساني هذه الدرجة 
لم يب بینه وبين العقل الفعال شيء آخر (؟) ۰ . فكأن العقل المستفاد مادة المعقولات 
الي تفيض عليه من العقل الفعال وصورة للعقل بالفعل . وكأن العقل بالفعل 
مادة للعمّل المستفاد »> وصورة للعمّل الحيولاني الذي بستمد عناصره من الصور الحسية 
والحسمانية . 


وآما العقل الفعّال» فهو آخر العقول السماوية المفارقة. وهو دائماً بالفعل. تال 
الفارابي : « وتصير المعفولات الي بالقوة معقولات بالفعل إذا حصلت معقرلة 
بالفعل ۰ رهي حتاج الى شي ء آحر ينقلها من القوة إلى ان يصيرها بالفعل » والفاعل 
الذي ينقلهامن القوة الى الفعل هو ذات ما جوهره عقل ما بالفعل ومفارق للمادة (۴) ٠‏ 
ومعی ذلك ان النفس”الانسانية ليست في جوهرها عقلا” بالفعل» وأن الذي يصيرها 
عقلا" بالفعل » ويجعل سائر الأشياء معقولة لها بالفعل » إنما هو المقل الفعال + 
رهو + کا بینا سابقاً + آخر العقول المفارقة . ونسبة العقل الفعال إلى العقل الذي 
بالقوة » كسبة ضياء الشمس إلى البصر » لأن العين مبصرة بالقوة » رهي في 
الظلام ؛ فاذا حصل ضياء الشمس وأثر في البصر » صارت العين مبصرة بالفعل . 
ومعی ذلك ايض ان العقولات لاتحصل للتفس بالفعل » الابتأثير العقل الفعالء فهو الذي 
يمكن النفس الانسانية من نجريد الصور من موادهاء ومن ادراك المعقولات بالفعل. 
ولا كانت المعقّوت الموجودة في العقل الفعال اشرف من الصور ابلسمانية الملايسة 


۱ ققالة في العقل» ص: ۲۱ . ۲ المصدر نفه » ص: ۲۲ . 
۳ - المديئة الفاضلة ء ص : ۸۳ . 
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للمادة » كان اشراق هذه المعقولات على العقل الانساني اهم من حصول الصور 
فيه بطریق العجر ید . أضف الى ذلك » ان كل عقل من العقول الفارقة يتأثر بالعقل 
الذي فوقه » ویزثر في السقل الذي يليه » ويسري هذا التأثير من العقل الاي الى 
العقل الأول : ومن العقل الأول الى العقل الثاني . حى ينتهي الى العقل الفعال . 
وما سمي هذا العقل فعالا" » الا لأنه واهب الصور + يؤر ني العقل الانساني 
ويرفعه الى درجة العقل المستفاد . ومعی ذلك كله ان في الانسان استعداداً لقبول 
العقولات » ويسمى هذا الاستعداد عقلا" بالقوة » أو عقلا" هيولانياً » ولا ينتقل 
هذا العقل اطيولاني من القوة الى الفعل ء الا بتأثير العقل الفعال الذي يعقل ذاته : 
ويعقل الأشياء الي ليست بذوائها معقولات . 


ولسنا ئي حاجة الى القول ان نظرية العقل الفعال الذي مجمع في ذاته جميع 
المعقولات وییها لعقل الانساني نظرية متوسطة بين نظرية آرسطر الي تجرد المعقولات 
من المحسوسات . ونظرية المثل الافلاطونية الي تقرر أن المعقولات قائمة بذانها . 
لأن العقل الانساني في نظر الفاراني لا بحصل على المعقولات بتجر يدها من عالمالحس بنفسه 
دون معونة خارجیة» بل يحصل عليها بما يفيضه عليه واهب الصور من الضياء. ومعى 
ذلك أن العفولات عند الفاراني ليست قائمة بذا ها » کالثل الافلاطونية . واغا 
هي موجودة ني العقل الفعال . وني العقول الي فوقه . والدليل على ذلك قول 
الفاراني : « ولو ۸ تكن الموجودات صور وآثار في ذات الوجود الحي الرید ١‏ 
فما الذي كان يوجده : وعلى أي مثال ينحو عا يفعله ويبدعه » فواجب اذد, 
أن يكون عنده صور ما يريد ايجاده » آما علمت أن من نفى وجود الثل أي 
العقل الامي لزمه أن يقول بآن ما يوجده انما يوجده جزافاً وعلى غير قصدءولا 
ينحو نحو غرض مقصود بارادته . وهذا من اشنع الشناعات . فعلى هذا العی 
ينبغي ان نعرف ونتصور اقاويل اولئك الحكماء فيما البتوه من الصور الاهية ٠‏ 
لا على انها اشباح قائمة في اماكن آحر خارجة عن هذا العالم ۾ )١(‏ . بل على انما 
موجودة ني العفل الالمي والعقول الفارقة الي تلیه» وني العقل الفعال الذي هو 
آثدرها . 


١‏ -كتاب ابلسمع بین رأني الحكيمين ‏ ص : ١١9-97١5‏ من طبعة بيروت للدکتور البير نصري ادر 
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د المعرفة الحسية والعرفة العقلية : 


المعرفة الحسية عند الفارائي هي العرفة المستمدة من الحواس . قال : ١‏ وحصول 
العارف للانسان يكون من جهة الحواس» وادراكه للكليات. من جهة احساسه 
بالحزئيات . ونفسه عالمة بالقوة . واللواس هي الطرق الي تستفيد منها النفس 
الانسانية المعارف(4)1. ولكن الإدراك الحسي لا يطلعنا على طبائع الاشياه ٠‏ بل 
يطلعنا على خواصها ولوازمها واعراضها وجزئيامها » فاذا شئنا ان نطلع على طبالع 
الأشياء : وجب علينا ان نذهب الى ما وراء الادراك الحسي . قال الفارايي : 
« الوقوف على حقائق الأشياء ليس في قدرة البشر . وحن لا نعرف من الأشياء . 
الا الواص واللوازم والاعراض > ولا تمرف الفصول المقومة لكل منها . الدالة 
على حقيقته » بل انها اشياء لا خواص راعراض . فانا لا نمرف حقيقة الأول 
ولا العقل » ولا اللفس » ولا الفلك » ولا النار » واغواء والارض » ولا نعرف 
حقائق الاعراض ؛ ومثال ذلك انا لا تعرف حقيقة ابلوهر . بل انما نعرف شیناً له 
هذه اللحاصة ) وهو انه الوجود لا في موضوع ٠‏ وهلا ليس حقيقته . ولا تمرف 
حفيقة الحسم » بل نعرف شيئاً له هذه الخواص وهي الطول والعرض والعمق » 
ولا نعرف حقيقة الحيوان » بل اما نعرف شيا له ادراك وفعل(۲) » . ومعیی ذلك 
ان معرفتنا الباشرة بالأشياء مقصورة على الظواهر » وهي متولدة من الاختبار الحسي » 
اما معرفة الکلیات والطبائم فلا تحصل لنا إلا بالعقل . قال الفاراي : « الأشياء 
الحسوسة غير الأشياء العلومة ۰ والحسوسات امثلة للمعلومات . ومن العلوم 
ان المثال غير المثل ٠‏ فان الحط البسيط المعقول الذي يتوهم طرفاً الجسم غير 
مرجود مفرداً من حارج » لكن ذلك شيء يمقله العقل » وقد يظن ان العقل حصل 
فيه صورة الأشياء عند مباشرة الهس للمحسوسات بلا توسط ؛ وليس الأمر كذلك . 
أن بینها وسائط » وهو ان الحس يباشر الحسوسات فتحصل صورها فيه » ویژدیبا 
ال اس المشترك » حى محصل فيه: فيؤدي الحس المشترك تلك الصور الى التخيل: 


والتخيل ال قوة التمييز ليعمل التمبيز فيها لذي وتقیحا ويؤديها منفحة الىالعقل17» 
فمبدا معرفة الأشياء هو الس ء الا ان المعقول من الشيء وجود جرد » وهلا 
الوجود لا يدرك بالحس » بل يدرك بالعقل . ولا كان العقل ألطف الأشياء » 
كانت الصور المرتسمة فيه ألطف الصور » إلا أن هذه الصور الي تعقلها اللفس 
مشوبة بشي ء من التخیل(۲) . والمتخيلة تفصل رسوم المحسوسات بعضها عن بعض » 
وترکب بعضها إلى بعض تركيبات مختلفة » يتفق في بعضها ان تكون موافقة للمحسوس 
وف بعضها ان تكون مالفة ۳(۸) . 


رما يدل على ان المعرفة لا تحصل للنفس بطريق الادراك الحسبي وحده ٠‏ ان 
نفس الطفل عالمة بالقوة ومستعدة لأن تحصل ها البادیء الأولى من غير استعانة 
عليها بالحواس ؛ بل حصل لا من غير قصد . ومن حیت لا تشعر . من هذه 
المبادىء معرفة النفس بالفطرة أن كل ثلائة فهو عدد فرد : وكل ما هو جزء الشي ء 
فهو أصغر من ذلك الشيء : وکل مقدار مساو هر آتعر فذانك القداران متساويان . 
نهذه البادیء وأشباهها هي الي تجعل المعر فة مکنة ة : ولولا هذه البادی» الي فطرت 

علیها النفس : لا استطاعت ان تنقل الصور من حالة الى حالة ؛ حى تصبح مجردة 
تجريدا نامآ پعقلها العقل الذي بالقوة . ویصبح بها عقلا" بالفعل . ولکن العقل 
بالفوة . كا بينا آنفاً لا يستطيع ان بصبح عقلا" بالفعل الا بتأثير عقل مفارق ۽ 
أطلقنا عليه اسم العقل الفعال أو واهب الصور . 


قال الفاراني : «ولیس ني جواهرها (أي العقولات) كفاية في ان تصير من تلقاء نقسها 
معقولات بالفعل » ولا أيضا في القوة الناطقة » ولا فیما اعطی الطبع كفابة في 
ان تصير من تلفاء نفسها عقلا" بالفعل » بل حتاج الى أن تصير عقلا" بالفعل الى 
شي ء آآخر ينقلها من القوة ال اقعل( ۶ 

وی ن جوات تال عل ھا س :۷ 


۲ - التعليقات؛ ص: ٣ . ١١‏ المدينة الفاضلة: ص: ۷۴-۷١‏ . 
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وقد قلنا إن الشيء الذي ينقلها من القوة الى الفعل هو العقل الفعال» ومنزلته من 
العقل الميولاني بمنزلة الشمس من البصر . « واذا حصل في القوة الناطقة عن العقل 
الفعال ذلك الثي ء الذي مثرلته منها منزلة الضوء ء من البصر حصلت الحسوسات 
حينئذ عن الي هي محفرظة ؛ ئي القوة المتخيلة معقولات في القوة الناطقة . و تلك 
هي هي المعقولات الأرلى الي هي مشتركة میم انس( : 


وقصارى القول ان العرفة حسية وعقلية . فالمءرفة الحسية تقوم على ادراك 
الحزئيات المتغيرة : اما المعرفة العقلية فتقوم على ادراك الكليات الثابتة . والنفس 
إنما تدرك الأشياء المحسوسة والمتخيلة بواسطة آلانها > اما الكليات العقولة فانها 
تدركها بذاتما(؟). وإذا كانت النفس تصل الى ادراك هذه الکلیات بذاباءفمرد ذلك 
الى انبا قادرة على الانتقال من رتبة العقل اميولاني » الى رئبة العفل بالفعل » ومن 
رتبة العقل بالفعل إلى رئبة العقل المستفاد . ومی وصلت الى هذه الرتبة الاخيرة 
لم يبق بينها وبين العقل الفعال واسطة (۳) . وحینئذ يفيض عليها من العقل الفعال 
قوة تمكنها من ادراك العقولات ادراكا مباشراً . وبين مراتب المعقولات ومراتب 
الموجودات تقابل نام » ذلك لأن الأدنى من الوجودات يتزع به الشوق الى ما فوقه ء 
والأعلى منها يرفع الادنی اليه > وكذلك العقل الانسانيفهو يتزع الى العقل القعال 
كا ان العقل الفعال يبب الصور لجميع الوجودات ابلسمانية » ویفیضها 
على العقل الستفاد ؛ فلا غرو اذا جاءت العرفة العقلية مطابفة لموضوعها اللحارجي ۰ 
لأن العقل الفعال يممع في ذاته كل الصور فيرسلها الى عالم الهس لیکسو بها المادة 
كا ير سلها الى العقل الانساني ليولد فيه المعرفة » وبين الصور اي في العقل الانساني 
والصور الي في عالم الحس مطابقة تامة تجعل المعرفة بقينية » ومرد هذه المطابقة 
الى صدور جمیع الصور الحسية والعقلية عن العقل الفعال » وغاية العقل الانساني 
ان يتصل ببذا العفل المفارق ویتشبه به . ومعی ذلك ان المعرفة اليقينية لا تحصل 
إلا" بفيض من العقل الفعال الذي هو واهب المعرفة وواهب الصور ؛ نبي إذن )» 
معرفة اشراقية . 


۱- المديئة الفاضلةء ص : 84 ١‏ ۲- التعليقات » ص: ۱۲. ۳- السياساث المدلية؛ ص ۸٩:‏ . 
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«- مسألة خلرد النفس : 


لقد پینا سابقاً ان للفارايي ني خلود اللفس رأياً مضطرباً » فهو يقول » تارة : 
و ان القوى الى تدرك المعقولات جوهر بط ... وهو مفارق للمادة بعد موت 
البدن » وليس فيه قوة الفساد . وهو جوهر احدي وهو الانسان على الحقيقة )١(‏ 
ويقول تارة ان نفوس اهل المدن المضادة للمديئة الفاضلة تؤول بعد الموت + إما 
إلى الشقاء الدائم » وإما الى لعدم(۲۲» وإنه لا بقاء الا للنفوس الفاضلة الكاملة . 
فاذا كانت قوی الفس لا تفعل الا بالات جسمائية كان لا بد من ان ببطل فعلها 
ببطلان آلانها » وما يقال على القوة الحاسة والقوة التخبلة » يقال كذلك » على 
العقل المنفعل الذي لا پستطیم ان يتجرد عن المادة ولراحفها تجرد اما . أما العقل 
المستفاد الذي تشرق عليه العقولات من العمّل الفعال» فهو لا يتعلق بالمادة؛ولا يبطل 
بيطلانها » وهو عندما يقارق المادة ترتفع عنه اعراض الاجسام . ومعنى ذلك ان 
النفس الانسائية لا تستطیم البقاء بعد الموت » الا اذا أصبحت عقلا" محضاً قائماً 
بداته » وهي لا تتفل من هذا البدن الى غيره . لأن كل نفس ۰ فهي مختصة عزاج 
البدن الذي كانت فيه » وما بخص هذه النفس من مزاجات الابدان غير ما بخص 
تلك النفس . ومهما يكن من أمر » فان رأي الفاراني في خلود النفس لا بخلو ٠ن‏ 
الآر دد والاضطراب؛ لاله يقول به تارة» وینکره أخرى. ولو لم يتدارك ابن سينا 
الأمر بعده لبقي هناك جال واسع لتحامل علماء الدين على الفلسفة . وسئرى في 
الفصل الخامس ان ابن سينا » على الرغم من قوله بخلود النفس » لم يسلم من هجوم 
الغز الي وحملته () , 


¢ السياسة : المدينة الفاضلة و مضاداتها 
لذار ايي عدة كتب في الاخلاق والسياسة » نذ کر منها على سبیل الثال : كتاب 
تحصیل السعادة » ورسالة ي التنبیه على سبيل السعادة 3 وجوامع کتاب النواميس 


۱ سعيرن المسائل» ص: ۰.۱۷ ۲ - المدينة الفاضلة» ص : ۱۲۲۰۱۲۱ . 
۴ ب ابراهيم مد کور » ي الفلسفة الاسلامية » منهج وتطبیقه» ص : ۱۷۸ . 


كك 


لافلاطون » وکتاب السیاسات المدنية » وکتاب آراء اهل المدينة الفاضلة » ورسالة 
في السياسة . 


ولعل كتاب آراء اهل المدينة الفاضلة الذي ألفه في شيخوخته بعد بلوغه السبعين 
من سنه أدل هذه الكتب على آرائه الفلسفية والسياسة : فان هذا الكتاب لا يقتصر 
على البحث في الاجتماع الانساني ووصف شرائطه وانواعه » بل يبحث في كثير 
من المسائل الالهية . وسبب ذلك ان رأي الفاراني ني السياسة تابح ارآیه في العقول 
السماوية ؛ وصدور الموجودات عن السبب الأول » وعلاقة الأكوان بعضها 
ببعض . فکتاب المدينة الفاضلة مجموع فلسفي مختصرم يجد الفارى» فيه كل ما 
مناج الى معرفته من نظريات الفيضءوالارادة؛والاختيارء والسعادة؛والوحي:والنبوة . 
ول يكن الفاراني رجلا" عمباً خبر الحياة خبرة مياشرة » بل كان رجلا“ نظرباً ذا 
تفكير عميقءوتأمل جرد » فلا غرو اذا جاءت مدینته الفاضلة اشبه شيء بمدينة 
سماوية يحكمها رئيس حكيم يتشبه بالعقل الالحي في فعله وتدبيره . 


۲ - ضرورة الاجتماع الانساني وروابطه : 


ني كتاب المديئة الفاضلة فصل عنوانه « القول في احتياج الانسان الى الاجتماع 
والتعاون » جاء فيه : ٠‏ وكل واحد من الناس مفطور على انه محتاج في قوامه + 
وني أن يبلغ افضل كالاته» الى أشياء كثيرة لا يمكنه ان يقوم بها كلها وحده» 
بل تاج الى قوم يقوم له كل واحد منهم بشيء ما يحتاج اليه . وکل راحد من 
كل واحد بهذه الحال. فلذلك لا يمكن ان يكون الانسان پنال الكمالء الذي لأجله 
جعلت له الفطرة الطبيعية » الا باجتماع جماعة كثيرة متعاونين » يقوم کل واحد لكل واحد 
بیعض ما يحتاج اليه في قوامه ؛ فيجتمع ما يقوم به جملة ابماعة لكل واحد جمیم 
ما يحتاج اليه في قوامه ؛ وني ان يبلغ الكمال » ولهذا كثرت اشخاص الانسان » 
فحصلوا ي المعمورة من الارض» فحدثت منها الاجتماعات الانسانية (46۱. 


15 ص:‎ ۲٩ : سالدینة الفاضلة ؛ الفصل‎ ١ 
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فالاجتماع الانساني ضروري لأنه لا بقاء للانسان الا به » وقد قال آرسطو منذ 
القدم:ان الانسان حيوان اجتماعي أو سيامي ٠‏ وقال افلاطون بلسان سقراط : 
« أرى ان الدولة تنشأ عن عجز الفرد عن سد حاجته بنفسه » وافتقاره الى معونة 
الآخعرين . ولا كان كل انسان تاج الى معونة اخيه » وکان لكل ما حاجات 
كثيرة > لزم أن يتألب عدد كبير منا من صحب ومساعدین في مستقر واحد» 
فنطلق على ذلك الجتمع اسم مدينة أو دولة » فیتبادل اوك الاشخاص سار 
الحاجات (۱) ۾ . 


وکا ألحل الفاراني فکر ة التعاون الاجتماعي عن افلاطون وآرسطو »2 فكذلك 
انتقلت هذه الفكرة الى ابن خلدون ؛ فقال في مقدمته : « ان الاجتماع الانسافي 
ضروري . ویعبر الحكماء عن هذا بقوهم ان الانسان مدني بالطبع » اي لا بد له 
من الاجتماع الذي هو الدينة في اصطلاحهم » وهء معی العمران » لأ قدرة 
الواحد من البشر قاصرة عن حصيل حاجائه من الغذاء » غير موفية له عادة حياته 
منه(۲) » . ومعنی ذلك ان الاجتماع الانساني نشا عن حاجة الافراد الى التعاون » 
وليس .هذا الاجتماع غاية بذاته » وانما هو وسيلة لغاية اعل » وهي بلوغ الکمال 
وتحصیل السعادة . 

على ان هنالك أقواماً يزعمون ان الاجتماع الانساني ينشأ عن القهر » فان القاهر 
بحناج الى موازرین ۰ فیسخرهم لارادته » ویفهر بهم اقواماً آخرين بستعبدهم 
لمنافعه وأهوائه . 

وهنالك ايضاً اقوام رأوا أن الاشتراك ني الولادة من والد واحد هو سيب الار نباط » 
وأن الاجتماع والائتلاف لا یکونان الا به . 

وهنالك ايض من ظن" ان الارتباط اما يكون بالتصاهرء او بالاشترالك في رئيس 
واحد » أو بالابمان والتحالف والتعاهد على ما پعطیه كل انسان من نفسه . 


۰.۳۹۹: افلاطون » تاب ابلدمهوريةء ترجمة حنا خباز : ص‎ - ١١ 
۰۱۹۱۷ من طبعة بیر وت‎ ۹٩ : مقدمة ابن خلدون » ص‎ - ۲ 
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وهنالك احيرا من اعتقد ان الارتباط اما ينشأ عن التشابه بالحلق والشیم الطبيعية » 
والاشتراك في اللسان واللغة » والاشتراك في المتزل » م الاشتراك في المساكن 
والمدن » ثم الاشتراك في الصقع . 

ولكن جميع هذه الأنواع من الارتباط لا تصدق الا على المدن الضالة » اما 
الارتباط الصحيح فهو الارتباط الناشی ء عن الحاجة الى التعاون بالمدل» وأعلى الروابط 
كلها رابطة العدالة . 

ب - أنواع المجتمعات 

للمجتمعات بسب روابطها قسمان أساسيان : المجتمعات الكاملة : والجتمعات 

غير الكاملة , 


أما الكاملةء فيي ثلاثة أنواع : عظمى » ووسطى ۰ وصغرى . فالعظمی هي 
اجتماع الامم كلها في المحمورة؛ وهي أكل الجتمعات . والوسطی هي اجتماع أمة 
في جزء من المعمورة » والصغرى هي اجتماع أهل مدينة في جزء من مسکن أمة . 

وأما المجتمعات غير الكاملة فهي الاجتماع ني القربة » أو المحلة ٠‏ أو السكة » 
أو التزل . فالاجتماع المنزلي جزء من الاجتماع ني السكة » كما ان الاجتماع في 
السكة جزء من الاجتماع في المحلة . ولكن الخير الافضل والكمال الاقمی 
غا ينال بالمعمورة » ثم بالأمة » ثم بالممديئة لا بالاجتماع الذي هو أنقص من المدبلة . 


واذا كانت السعادة في نظر القاراني مکنة على وجه الأرض» عند تعاون الأفراد 
على نيلها باعماهم الفاضلة . فان آ کل اجتماع انساني يحقق السعادة هو الاجتماع الذي 
بشمل جميع أمم الأرض » وأحسن دولة ينال بها الكمال هي الدرلة الكبرى . 

ج - المدينة الفاضلة 

قال القاراني : « فالدينة الي يقصد بالاجتماع فيها التعاون على الأشياء الي ثثال 
بها السعادة ني الحقيقة هي الدينة الفاضلة ۰ والاجتماع الذي به يتعاون على نيل 
السعادة هو الاجتماع الفاضل ‏ والأمة الي تتعاون مدا كلها على ما تنال به السعادة 


۱۹۹ 


هي الأمة الفاضلة » وكذلك العمورة الفاضلة إنما تکون كذلك إذا كانت الأمم الي 
فیها تتعاون على بلوغ السعادة » (6۱ , 

فالشرط الاول في المديئة الفاضلة : والامة الفاضلة . والعمورة الفاضلة » 
هو التعاون على بلوغ السعادة الحقيقية , 

وقد شبه الفارايي مدینته الفاضلة ببدن تام صحیح» تتعاون أعضاؤه كلها على 
تنميم حياة الحبوان وحفظها . فهو اذن قد نحا نحو افلاطون في قوله أن المديئة 
الفاضلة شبيهة بالبدن الصحيح التام » وقوله أن النواميس املسدية والروحية متمائلة » 
فكما نحفظ قواعد الصحة قوة البدن» كذلك تورث ممارسة الاعمال الفاضلة سجية 
العدالة في النفس . وهو يشبه الكسالى و الدولة بالبلغم الذي بحدث 3 تشويشا في ابلسد ؛ 
ويشبه المسرفين بالصقراء . قال الفاراي : « وكا أن البدن اعضاژه تلفة متفاضلة 
القطرة والقرى » وفيها عضو واحد رئيس وهوالقلب . , . كذلك المديئة اجز اؤها 
مختلفة الفطرة متفاضلة الهيئات : وفیها انسان هو رئيس » وآحرون تقرب مراتبهم 
من الرئیس » (۲) » وکا أن ني البدن اعضاء دم بعضها بعضاً» فكذلك في المدينة 
آفراد يخدم بعضهم بعضاً . بحيث تکون ‏ المدينة حينئذ مرتبطة أجزاؤها بعضها 
ببعض » مؤتلفة بعضها مع بعض »© ومرنبة بتقدیم بعض وتأخير بعض » كر تيب 
الموجودات الطبيعية وائتلافها(۳). والفرق بين المدينة والبدن أن اعضاء البدن طبيعية» والهيئات 
الي لها قوىطيعية» : على حين أن آجزاء المدينة «وان كانوا طبيعيين» فإن افیثات والملكات 
التي يعقلون بها أفعالهم للمدينة ليست طبيعية بل إرادية 60 وهلا فرق أساسي 
بين نظام البدن ونظام المديئة. لآن أجزاء المدينة أفراد يشعرون ويفكرون» ويفعلون 
أفعالا” إرادية. على حين أن أجزاء البدن لا تفکر ولاتريد ولا تفعل إلا" بقوى طببعية , 

3 الفارالي بقايس بين العضو الرئيس في المديئةقء والعضو الرئيس في البدن 

« وكا ان التق الرئيس في البدن هو بالطبع آکل أعضائه » وأتمها في 
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نفسه + وفیما بخصه ؛ وله من كل ما بشارك فيه عضو آخر أفضله ٠‏ ودونه أيضآ 
أعضاء أخرى رئيسة لا دولها » ورياستها دون رياسة الأول ؛ وهي تحت رياسة 
الأول تراس وترأس ؛ كذلك ره ثيس المدينة هو کل اجزاء المدينة فيما يخصه » 
وله من كل ما شارك فيه غيره أفضله - ودونه قوم مرؤوسون مله ۰ ویرشسون 
آخزين » (1) ويقول : « وکا أن الأعضاء:الي تفرب من العضو الرئيس؛ثقوم من 
الافعال الطبيعية» الي هي على حسب غرض الرئيس الأول بالطبع » با هو أشرف» 
وما هو دونبا من الأعضاء يقوم من الافعال بما هو دون ذلك في الشرف » إلى أن 
ينتهي إلى الأعضاء الي تقوم من الأفعال باحسّها » كذلك الأجزاء الي قرب في 
الرياسة من رئيس المدينة تقوم من الافعال الارادية بما هو اشرف ؛ ومن دونهم 
بما هو دون ذلك الشرف » إلى أن ينتهي إلى الأجزاء الي تقوم من الافعال باخستها و00), 
يتبين لكم ما تقدم أن التشابه بين البدن والدينة ليس مطلقاً لانهما يتشاببان في أشياء 
ويختلفان في آحری . ولكن الهم في ذلك كله حرص الفاراي على ابراز الوحدة 
والترتيب في كل شيء . 

مثال ذلك أن للنفس الانسانية على اختلاف قواها وحدة تظهر في اتصال قواها 
بعضها بیعض » ورتيا يظهر في رئاسة بعضها على بعضل ۰ بحيث نكون الناطقة أعلاها 
والغاذية آدناها . 


ومثال ذلك أيضاً ان لاعضاء البدن مراتب أعلاها مرتبة القلب » وهو العضو 
الرئیس الذي تخدمه جميع الأعضاء » وادناها مرتبة الاعضاء الي تخدم ولا تخدم . 
ومثال ذلك أخيراً ان في الدينة الفاضلة مراب «في الرباسة والخدمة تتفاضل 
مسب فطر آهلها » وبحسب الاداب الي تأدبوا بها » والرئیس الاول هو الذي يرنب 
الطوائف» وکل انسان من كل طائفة لي الرتبة الي هي استتهاله» وذلك اما مرتبة 
E RE‏ ال ومراتب تيعد 


- المدينة الفاضلة ۰ ص؛ ق 


۱۷ 


عنها قلیلا"" » ومرانب تبعد عنها كثيراً » ویکون ذلك مراتب ریاسات تنحط عن 
الرتبة العليا قلیلا" قلیلا» إلى أن تصير إلى مراتب الخدمة الي ليس فیها رياسة ؛ ولا 
دونبا مرتبة أندرى » )١(‏ : وكلما تقربت الاعضاء من العضو الرئيس كانت أعماها 
أشرف » وكلما بعدت عنه كانت أعماها آحس . 


وما يقال على :رتيب قوى النفس » وترتیب أعضاء البدن» وترتیب أجزاء الدبنة 
يقال كذلك على ترتیب الوجودات كلها . قال الفاراي : « وثلك أيضاً حال 
الو-.بودات» فان السبب الأول سبته إلى سائر الوجودات كنسبة ملك المديئة الفاضلة 
إلى سائر أجز انما » فان البريئة من المادة تقرب من الاول » ودونها الاجسام السماوية » 
ودون السماوية الاجسام افبولائية » وكل هله تحتذي حذو السبب الأول وتؤمه 
ونقتفيه » ويفعل ذلك كل موجود بحسب قوئه » (6۳. فالأخس بقتفي غرض ما فوقه 
قليلا” » وذلك بقتفي غرض ما فوقه إلى أن ينتهي إلى السبب الأول . ومعی ذلك 
كله ان المدبنة الفاضلة هي المديئة الني نرتبت اعضاژها على صورة شبيهة بترتيب 
الموجودات واتصاها بعضها ببعض ٠‏ فاكل مدينة مديئة الله » وما على المدينة 
الفاضلة » إذا آرادت تحقیق السعادة » إلا أن تحتذي في أجراما ترتیب الموجودات 
وتنظم شؤولها وفقاً لنظام العالم > وتؤم” السبب الأول في أفعالها . فكأن السياسة 
في نظر الفارااي قسم من علم ما بعد الطبيعة » وكأن النظام الاجتماعي الثالي. شبیه 
بنظام العالم الذي صدر عن المبدأ الاول . 


د - رئيس المديئة الفاضلة وخصاله 


رئيس المدينة الفاضلة هو الشخص الذي لا يرأسه انسان آحر » وهو الامام ؛ وهو 
الرئيس الأول للمدينة الفاضلة » والامة الفاضلة » والمعمورة الفاضلة . وليس في 
وسع كل انسان أن يكون رئیساهه لأن الرئاسة إنما تكون بشيئين أحدهما أن يكون 
بالفطرة والطبع معدا اء والثاني بالهيئة والملكة الارادية (۳) و»ومن شرط هذا 
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۱۷ 


الرئیس أن تستکمل تفسه بالعقولات حى یصیر عقلا ومعفولا" بالفعل » وأن تکون 
قوته التخبلة قد استکملت بالطبم غاية الکمال . وقد بینا سابقاً أن أعلى درجات العقل 
الانسالي رئبة العقل المستفاد > وهي الي يصبح الانسان فیها قادراً على الانصال 
المباشر بالعقل الفعال . فالانسان الذي حل" به العقل الفعال هر الذي يصلح للرئاسة » 
ومی أشرق العقل الفعال على قوته الناطقة وقوته المتخيلة كان هذا الانسان رئيساً 
يوحى اليه» فائه بما بفیضه العقل الفعال على عقله المستفاد يكون حكيماً وفیاسوفاً» 
وبا يفيضه العمّل الفعال على قوته المتخيلة يكون نبياً منذرا . قال الفارالي : « وهذا 
الانسان هو في أكل مراتب الانسانية وني أعلى درجات السعادة » وتكون نفسه 
كاملة متحدة بالعقل الفعال » )١(‏ ۰ وهنا كله يدل على أن رئيس الديئة الفاضلة 
الذي تصوره الفاراني تلف عن الحاكم الفيلسوف الذي تصوره افلاطون » لأنه 
ليس فیلسوفاً فقط ؛ وتا هو نبي يوحى إليه . 
لرئيس المدينة الفاضلة في نظر الفارالي اثنتا عشرة حصلة » وهي : 
۱ - أن یکون تام الاعضاء , 
؟ أن يكون بالطبع جيد الفهم والتصور لكل ما يقال له . 
۳ أن يكون جيد الحفظ لا فهمه ؛ ولا يراه ويسمعه ويدركه . 
4 أن يكون جيد الفطنة ذكيا » إذا رای الشيء بأدني دليل: فطن له على ابمهة 
الي دل عليها . 
ه - أن يكون حسن العبارة؛يؤاتيه لسانه على ابانة کل ما يضمره :ابانة نامة . 
5 - أن يكون عحبآ للتعليم والاستفادة ؛ منفاداً ه . سهل القبول لايؤله تعب العلم» 
ولا يؤذيه الكد الذي يناله مئه . 
أن يكون غير شره على الماكول والشروب واللکوح . متجنباً بالطبع 
للعب » مبغضاً لد ات الي تكون عن هذه . 


. ۱۰۶ الدينة الفاضلة » ص:‎ ١ 


۱۷۳ 


۸ - أن یکون عباً لصدق وأهلهء مبغضاً لکذب وأهله . 

. أن یکون. كبير اللفس با للكرامة‎ ٩ 

۰ - أن یکون الدرهم والدینار وساثر آعراض الدنیا هيئة عنده . 

ان يكون بالطبع عا للعدل وأهله > مبغضاً للجور والظلم وأهلهما » وأن 
يكون علدلا" غير صعب القياد » لا جموحاً » ولا لحوجاً ذا دعي إلى 
العدل » بل صعب القياد إذا دعي إلى ابلور . 

۲ أن یکون قوي العزيمة على الشيء الذي يرى أله ينبغي أن يفعل » جسوراً 
عليه » مقداماً » غير خائف ولا ضعیف اللفس . 


ولیس من السهل أن جتمع هذه الحصال كلها في رجل واحد: لأنه « لا يوجد 
من فطر على هذه:الفطرة الا الواحد بعد الواحد والأقل من الناس 4 )١(‏ فإن وجد 
مثل هذا الرجل في المدينة كان هو الرئيس » وان اتفق أن لا يوجد مثله في وقت 
من الاوقات»أخحلت الشرائع والستة اي وضمها هذا الرئيس فأئبتت . ويكون الرئيس 
الثاني الذي يخلف الاول من اجتمعث فيه تلك الشرائط من مولده وصباه . حتى إذا 
كبر وجب استیفاژه ست شرائط » وهي : )١(‏ أن يكون حكيما (۲) أن يكون 
عالاً حافظاً للشرائع #) أن يكون له جودة استنباط فيما لا يحفظ عن السلفب 
فيه شريعة (4) أن يكون له جودة رويئة وقوة استنباط لا سبيله أن يعرف في وقت 
من الأوقات الحاضرة من الأمور والحوادث (2) أن يكون له جودة إرشاد بالقول 
إلى شرائع الأولين () أن یکون له جودة ثبات ببدنه في مباشرة أعمال 
الحرب (), 

فاذا لم يوجد انسان واحد اجتمعت فيه هذه الشرائط » ولككن وجد النان : 
أحدهما حكيم » والثاني فيه الشرائط الباقية » كانا هما رئيسين . 

. 1١5 : المدينة الفاضلة > ص‎ ١ 
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تفن 


وإذا تفرقت هله اللفصال ني عدة آشخاص: فکان الاول حکیما؛ والثاني حافظاً 
للشرائع » والثالث جيد الروية والاستنباط الخ. کانوا هم الرؤساء شريطة أن یکونوا 
متلائمين + آما إذا اتفق في وقت من الاوقات أن اجتمعت الصفات كلها تي عدة 
أشخاص» ولم تكن الحكمة ممثلة في الرياسة «بفیت الدينة بلا ملك وكان الر ليس القائم 
بأمر هذه الدينة ليس ملك » وكانت المدينة تعرض للهلاك . فان لم يتفق أن يوجد 
حكيم تضاف الحكمة إليه لم تلبث المدينة بعد مدة أن تملك (1) » وإذا لم بتفق للأخبار 
مدينة مجتمعون فيها لسبب من الأسباب كان لكل جماعة منهم ملك ۰ « فاذا 
اتفق ان كان هؤلاء اللوك في وقت واحد جماعة» اما في مديئة واحدة» أو في أمة 
واحدق: أو في ام كثير ة؛فان جماعتهم جميعاً تکون كلك واحد هلاتفاق هممهم 
واغراضهم وارادتهم وسيرهم . وإذا توالوا ني الادیان واحدا بعد آخر . فان 
تفوسهم نکون کنفس واحدة . ويكون الثاني على سيرة الأول . والفابر على سيرة 
الاضي . وكا أنه يجوز للواحد منهم» أن يغير شربعة قد شرعها في وقتء ذا رأى 
الاصح تغييرها ثي وقت آحر . كذلك الغابر الذي يخلف الماضي له أن يغير ما قد 
شرعه الاضي » لأن الاضيي نفسه لو كان مشاهدا للحال لغير (29 , . 

يتبون لكم ما تقدم أن المذهب الشيعي تأثيراً في سياسة الفارالي» فهو يسمي رئيس 
المديئة الفاضلة بالامام . ويشترط فيه أن يكون مرشداً ومعلماً . وهو مجعل نظام 
المديئة الفاضلة شبيها بنظام موجودات العالم . وحسبنا دلیلا" على هذا التشابه أن 
رئيس المديئة الفاضلة يحب أن يكون حکیماً متعقلا" » ولبياً منذراً » وان بقاء 
المديئة وصلاحها رهن بوجود رئيس حكيم متصل بالعقل الفعال اتصال الامام 
بالنور الالمي » وان في وسم هذا الرئيس الحكيم أن يغير الشرائع الي 
وضعها الرؤساء السابقون» إذا رأى أن تغييرها واجب . 

ه - المدث المضادة للمدينة الفاضلة 

تعر ف المدينة الفاضلة باراه أهلها وأعماهم . کا تعرف أيضاً بنسبتها إلى أضدادها 
كالمدينة الجاهلة؛ والدينة الفاسفة . والمديئة المبدلة » والمدينة الضالة . 
١-المديثة‏ الفاضلة ‏ ص: ۱۰۸ ۲ -السياسات الدئية » ص؛ ۱-8۰ . 


۱۷۵ 


۱ - الدينة الخاهلة » وهي الي لم يعرف أهلها السعادة ولا حطرت ببالهم » 
ان ارشدوا إليها لم يقبموهاء وانذكرت هم ۸ يعتقدوها » لا يعرفون من اليرات 
إلا سلامة الابدان » واليسارء والتمتع باللذات» ونيل المجد والعظمة . وإذا أضاع 
أحد افرادها شيئاً من ماله » أو أصيب بآفة في بدنه» أو فانته لذة ساعة» حسب ذلك 
شقاه » وعده فساداً . وللمديئة الخاهلة ستة أقسام » وهي : 


- الدينة الضرررية » وهي الي يقتصر أهلها على ضروریات الحباة مما به قوام 
البدن من الأ کول والشروب واللبوس وما إلى ذلك . 
١ -‏ المدينة البدالة (۱) أو مدينة الندالةء وهي الي يئعاون أهلها على بلوغ اليسار 
والروة ويجعلون ذلك غايتهم في الحياة , 
- مدينة اللمسة والشقوة وهي الي قصد أهلها التمتع باللذة من المأكول والمشروب 
والنکوح » وایثار افزل واللعب بكل وجه » ومن كل نحو . 
- مديئة الكرامة وهي الي قصد أهلها أن یتعاونوا على أن يصيروا مكرمين 
بمدوحين » مذ کورین؛ مشهورين بين الأمم» ممجدين » معظمين بالقول والفعل . 
١‏ اسم هله المدينة في كتاب المدينة الفاضلة المديئة البدالة ( وفي بعض التسيخ مديئة البداله ) 
وهو ي اعنقادنا تصحیف لاسم مدينة الئذالة الوارد في السياسات المدنية . والدليل على ذلك ان الان 
ابلاهلة ستة افسام : وهي في کتاب الدينة الفاضلة : المديئة الضرورية : والمديئة البدالة » 
ومديئة الفسة والشقوة » ومديئة الکرامة» ومدينة التغلب » والدينة الحماعية » آما في کتاب 
السپاسات الدئیة» فهي : الدينة الضرورية؛ومدينة النذالة » والدينة الحسيسة » ومدينة الکرامة » 
ومديئة التغلبء والدينة الجماعية أو (مدينة الحرية ) . ولا فرق بين الكتابين في وصف هذه المدن 
ولا ني اسمانبا > الا ان کتاب المدينسة الفاضلة يسمي احدى هذه الدن بالبينة البدالة » وكتاب 
السياسات المدنية يسميها بمدينة النذالة » والاسم الثاني في نظرنا قريب من الاسم الاول » لان 
البدال أي اللغة هو الذي يبدل صورة الغيء : او الرجل الذي ليس له مال الا بقدر ما بشتري به 
شيا » فاذا باعه اشتری بدلا منه »> فكتاب السياسات المدئية لم يضف على كناب المدينة الفاضلة 
نوعاً جديداً من الدن الجاهلة > الا ان احد الكثابين يسمي هذا اللوع بمدينة الثذالة : والآخر 
يسميه بالدينة البدالة . 


۱۷۹ 


- مدينة التغلبءوهي الي قصد آهلها أن يكونوا القاهرین لغيرهمء المتنعین 
أن يقهرهم غيرهم » وتكون سعادتهم في اللذة الي تنم من الغلبة , 

- المدينة ابماعيةءوهي الي قصد أهلها أن یکونوا أحراراً يعمل كل منهم ما 
يشاء ء لا نع هواه في شيء أصلا . 

۲ - الدينة الفاسقة : وهي الي يعلم أهلها ما يعلمه أهل الدينة الفاضلة من أمر 
السعادة ». والله» والعقل الفعال؛ ویعتفدون ذلك كله » ولكن أفعالهم تكون كأفعال اهل 
المديئة ابلماهلة ‏ 

٣‏ المديئة المبدلة . وهي المديتة الي كانت آرازها وأفعالا في القديم آراء الدينة 
الفاضلة وأفعاها . غير آنبا غيرت خطتها فاستحالت آراؤها وأفعالها إلى غير تلك 
الآراء والأفعال . 

4 - المدينة الضالة . وهي المدينة اليي تعتقد في الله : وثي الثواني : وي العقل 
الفعال آراء فاسدة » ويككون رئيسها الاول ضالا" يظن أنه يوحى إليه : فیخادع الناس 
ویفرّهم بأقواله وأفعاله . 

ول جانب هذه الدن الضادة للمدينة الفاضلة توابت في الدينة الفاضلة متزلتهم 
فيها منزلة الشوك النابت بين الزرع . 

وإلى جانب ذلك أيضاً البهيميون من الناس .وهم ليسوا مدنیین؛ دولا تكون هم 
اجتماعات مدنية أصلا ۰ بل يكرن بعضهم على مثال ما عليه البهائم الانسية » 
وبعضهم مثل البهثم الوحشية»فبعض هؤلاء أمثال السباع » فلذلك يوجد فيهم من 
بأوى البراري متفرقين ؛ ويوجد فيهم من يأويها مجتمعين » ويتسافدون تسافد 
الوحش . ومنهم من يأوي قرب المدن » ومنهم من لا يأكل إلا اللحوم النيّة . 
ومنهم من يرعى التبات » ومنهم من یغترس مثل ما تفترس السباع . . . فهؤلاء 
ينبغي أن يجروا مجری البهائم»فمن كان هنهم انسیا والتفع به في شيء من المدن» 
ترك واستعبد واستعمل كا تستعمل البهيمة . ومن كان منهم لا ينتفع به أو كان 


يفنا تاريخ الفلسفة العربية ( ۱۲ ) 


ضارا عمل به ما يعمل بسائر الحيوانات الضارة . وکذاك ينبغي أن يعمل بن اتفق 
أن يكون من أولاد أهل الدن يميا (۱)» , 


رن نری أن وصف افارايي للمدن اللذاهلة؛ والفاسقة» والمبدلة » والضالة ؛ لا 
يقل خطورة عن وصفه للمدينة الفاضلة ء لأنه يتكام على القهر » والقوة؛ وتتازع البقاء» 
والتغالب : وغیر ذلك من‌الاراء الي لا نجدها إلا عند ( دروين ) و ( نیتشه ) وأضرابهما. 
فمن هذه الآراء أن الوجودات متضادةءوان كل واحد منها پلتمس التغلب على 
الآخدر للحصول على ما يحفظ به وجوده . فال القاراني : ١‏ فانا نرى كثيراً من 
الحيوان يثب على كثير من باقيها » فياتمس فادها وايطالا » من غير أن ينتفع 
بشي ء من ذلك نفعاً يظهر » كأنه قد طبع على أن لا يكون موجود في العام غيره 
أو أن وجود ما سواه ضار له (۲) » . وقال أبضا : ٠‏ وقد جعلت هله الوجودات 
أن تتغالب وتتهارج » فالأقهر منها لما سواه يكون آنم" وجودً() » . والقالب 
قد يبلك الغلوب ۰ أو يبقيه ليستخكمه ويستعبده + ويتتفع به . تلك هي طبيعة 
الموجودات » فكم انسان؛ذي فكر وروية وارادةتلّد آفعال الاجسام الطبيعية 
والحيوانات في غرائزها . « فالعدل اذن التغالب » والعدل هو أن يقهر ما اتفق 
منها (') »٠‏ واستعباد القاهر للمقهور عندهم عدل» وفعل المقهور ما هر أنفع للقاهر 
عدل ۰ فهذ! كله هو العدل الطبيعي وهو عندهم فضيلة (۲0 . ومن قببل ذلك أيضاً 
قول الفاراني :ان ساثر ما يسمى عدلا" مثل ما في البيع والشراء » ومثل رد الودائع » 
ومثل ان لا يغضب ولا يحور :فان مستعمله إنما يستعمله أولا” لاجل احرف والضعف 
رعند الضرورة الواردة من خارج 0© ». فاذا كان المتعاقدون ضعفاء خاف بعضهم 


۱ - السیاسات المدئية . ص : ۵۷ س 0۸ 
۲ - الدينة الفاضلة . ص : ۱۲٩‏ - ۱۲۷ 
"ب الصلر نقسه » ص : ۱۷۷ 

غ - المصدر تقسه » ص : ۱۳۲ . 

8 - الصلر تفه | ص : ۱۳۲ . 

۰ - الصدر تفه : ص :۱۳۳ . 


۱۷۸ 


بعضاً حافظوا على الشركة : ولکن مى قوي آحدهم على الآخرين غير شرائط 
الاتفاق. ورام القهر »وقد يرك الناس التغالب ویتعاونون على الحياة» فاذا وقع التكافز 
وتمادى الزمانعلى ذلاث؛وجاء من لا يعرف أوله» و حسب‌آن العدل هو هذا الوجود 
الآن ولا يدري أنه خوف وضعف(۱)». ولیس الفاراي أول من فتّد هذه الاراء» 
نقد سبقه إلى ذلك افلاطون في کتاب غورجیاس وکتاب الخمهورية » غير أن 
الفاراني لا يتبع افلاطون حذو النعل بالتعل؛ بل يبمل كثيراً من آرائه» كتحديد 
أشكال الحكومات» وطريقة إعداد الرؤساء » وتريية أبناء الشعب .وشيوعية الأموال 
والنساء والاولادء وحدید النسلء ولعاه لم همل بعض هذه الاراء الا لأا مخالقة لاحكام 
الشريعة الاسلامية ء أو لعل افلاطون كان أكثر وافعية من الفاراي ءلأنه فرض 
على الرئيس التمکن من العلوم النظرية العودة إلى الحياة لیخالط الناس مدة حمس 
عشرة سنة قبل أن ينفرد بالحكم . 


وجملة القول أن مديتة الغارايي مدينة الأخيار الصاخین . الذين يحكمهم فلاسفة 
حکماء . أو أنبياء منذرون ؛ يستمدون مبادي" علمهم وقواعد عملهم ما يفيضه 
العقل الفعال عليهم من الصور الر وحانية » وهي مدينة حيالية بعيدة عن الحياة 
والتجربة» واذا قيل :ان ۹1 وصف الفاراني لامدن الضالة والجاهلة والفاسقة والمبدلة 
شيئاً من الواقعية »قلنا: أن هذا الوصف لا يشتمل الا" على أحكام كلية مفتبسة في 
جملتها من كتب افلاطونءلآن أفلاطون نفسه يتكلم على ثورة اللخهل على العلم ٠‏ 
وتفوق الباطل على الق . فالةارايي قد نسج اذن في هذه المسائل كلها على منوال 
اليونانيين . إلا أله بالغ في التجريد حى جاءت مدينته الفاضلة بعيدة عن الياة 
بعد السماء عن الأرض : 


ومع ذلك فان اتفارالي قد تأثر بشروط الحياة الاجتماعية في عصره » ولا سيما 
في قوله مجواز الاشتراك في الرياسة ۰ فلعل هذا الرأي صدى لا كان موجوداً في 
زمان الفارايي من انقسام السلطة الا کة في الدولة الواحدة بين عدة رؤساء ۰ فكما 
١‏ المصدر نفسه » ص ۱۳4 . 


۱۷۹ 


أنشأ الخلفاء العباسیون منصب أمير الامراء وأضعفوا بذلك سلطتهم: وعرضوا آمور 
انلاقة لفن والدسائس » كذلك انقسمت الدولة في ذلك المهد إلىعدة أقاليم» 
عحکم كلا“ منها مإك»أو أمير مستفلیستمد سلطته الروحية من اللحليفة الفیم في 
يغداد . وحن لا نستغرب ذلكء لن القاراي كان على مثاليته وتفازله وإيمانه باللبير 
ولقته بفطرة الانسان لا يمجهل ما بحیط به من جهل وضلال وظلم وخسة وشاوة ٠‏ 
ونعتقد أنه لم یذ کر لنا أحوال المدن الضالة إلا على سبيل النقد الاجتماعي » وم يصور 
لنا الدينة الفاضلة إلا ليجعلها مثلا" أعلى تؤمه المدن الواقعية » وتحتذي حذوه في تنظيم 
آعمافا واصلاح أحواها . 


ه - لظرية النبوة 

الفارائي أول فيلسوف مسلم عالجقضية النبوة؛وفسرها تفسيراً سيكولوجيا؛ وعدها 
وسيلة من وسائل الاتصال بين عالم الارض وعلم السماء . فالني في نظر الفاراني 
ضروري اة المدينة الفاضلة منالناحيتين السياسية والاخلافبة» «ومتزلته لا ترجع إلى 
سمره الشخصي فحسب بل لا له من أثر في المجتمع (© ۰ , وقد ببنا سابقا أن 
من شرط رئيس المديئة الفاضلة أن يسمو إلى درجة العقل الفعّال الذي بستمد هته 
الوحي والافام . وهذا شرط جديد لا نجده في جمهورية افلاطون»٠‏ ففي حن أن 
مؤلف ابلمهورية يريد أن يرغم الفيلسوف على النزول من سماء التأملات إلى عالم 
الشؤون السياسية . يطلب الفاراي من رئيس مدينته أن يندمج في العام الروحي» ويحيا 
بروحه أكثر من حياته مجسمه : ويشترط فيه أن یکون قادرا على الاتصال بالعقل 
الفعال (۲) م.لذلك قال (دي بور): «ان الفارالي يصف أميره بكل فضائل الانسانية 
وكل فضائل الفاسفة» فهو افلاطون في ثوب النبي محمد )١(‏ » , 


۱ - ابراهيم مدکور » في الفلسقة الاسلامیة: ص: ۷۰ 
۲ - آپرهیم مد كور ۰ في الفلسفة الاسلامية ۰ ص؛ ۷۲ . 
۳ - دي بور . تاريخ الفلسفة ثي الاسلام + عن 181 . من ترجمة عبد اهادي أبي ريده 


۱۸۰ 


ولکن كيف یم الاتصال بين الي والعقل الفعال؟ يقول الفاراني: إنهذا الاتصال 
ینم بطريقين : أحدهما طرن العقل » والاحر طریق التخيلة . فبالتأمل والنظر 
يستطيع الانسان أن برتقي إلى درجة العقل الستفاد الذي بتقبل الائوار الالهية . 
وليس كل انسان قادرا على هذا الاتصال . « وإنما تسمو اليه الارواح القدسية 
الي تستطيع أن حرق حجب الفیب وتدرك النور (0) ٠‏ . وبالقوة المتخيلة 
يستطيم الانسان أن يتصل بعالم أعلى من عالم الحس ء وقد يحدث 
هذا الاتصال في انوم أو في البقظة. قال الفاراني : « ان القوة المتخيلة إذا كانت في 
اسان ما قوية كاملة جداً , وكانت المحسوسات الواردة عليها من خبارج لا تستولي 
عليها استيلاء يستغرقها بأسرها . ولا بستخدمها لقوة الناطقة ۰ بل كان فيهاءمع 
اشتغالها ببذین فضل کر تفعل به أيضا أفعاها الي تخصها ؛ وكانت حاها عند 
اشتغالها بپذيني وقت اليقظة مثل حالها عند حللها منها في وقت النوم . . . فلا يمتنع 
إذا بلغت قوة الانسان المتخيلة نباية الكمالءأن يقبل في بفظته من العقل الفعال 
الحزئيات الحاضرة والتقلة . أو عا کیانها من المحوسات + ويقبل تماكيات 
المعقولات المفارقة . وسائر الموجودات الشريفةء ويراهاء فيكون له با قبله من 
المعقولات نبوة بالأشياء الالهمية . فهذا هو كل المرانب الي تتتهي إليها القوة المتخيلة 
وأ کل المراتب الي يبلغها الانسان بقوته المتخيلة () » .'د فميزة الني الاولى في 
رأي الفاراني أن تکون له مخيلة قوية تمكنه من الاتصال بالعقل الفعال أثناء البقظة 
وني حال انوم (۳) ٠‏ . 

وحن نعلم أن اللاس في ذلك متفاوتون ٠.‏ فمنهم أقوياء المخيلة إلا ألم 
لا يستطيعون الاتصال بالعقل الفعال إلا في حال النوم ٠‏ ومنهم من يستطيعون 
الاتصال ويعجز ون عن التعبير عما شاهدوه ٠‏ ومنهم ضعفاء المخيلة لا یستطیعون 
الاتصال لا ني حال النوم ولا في حال اليقظة . قال الغاراني : ودون الأنبياء « من بری 
جميع هذه بعضها في يقظته . وبعضها في نومه . ومن يتخيل في نفسه هذه الأشياء 
١ 0‏ - ايراهيم مدكور . في الفلسفة الاسلامية . ص: ۷۳ . 

۲ - المدينة الفاضلة. ص] ٩۳‏ - :۹ . 

س ایراهیم مد كور . في الفلسفة الاسلامية . ص : ۷۹ . 
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كلها ولكن لا براها پبصره ‏ ودون هذا من یری جميع هذه ني نومه فقط › وهؤلاء 
تكون أقاويلهم التي پعبرون ببا آقاویل محا كية ورموزاً والغازا وابدالات وتشبيهات . 
ثم يتفاوت هؤلاء تفاوتاً كثيراً » فمنهم من يقبل الحزئيات وبراها في اليفظة فقط 
ولا يقبل العقولات + ومنهم من يقبل المعقولات وبراها في القظة ولا يقبل ابفزئیات؛ 
رمنهم من يغبل بعضها ويراها دون بعض ٠»‏ ومنهم من یری شبئاً في يقظته ولا يقبل 
بعض هذه في نومه + ومنهم من لا يقبل شيئاً في يقظته ۽ بل أنما يقبل ما يقبل في 
نومه فقط ۰ فيقبل في نومه الحزئيات ولا يقبل العقولات » ومنهم من يقبل شب 
من هذه وشيئاً من هذه ؛ ومنهم من بقبل شیثاً من ابلز یات فقط (1) ۰ , 


تلك هي نظرية النبوة الي انتهى إليها الفاراني » فالفیلسوف والني في نظره هما 
الشخصان الصالحان لرئاسة المدينة الفاضلة » كلاهما یستهلیع الاتصال بالعقل الفعال ٠‏ 
الا" أن الأول بتصل به بطريق التأمل والنظر » والثاني يتصل به بقوثه المتخيلة.وني 
هذا الجمع بين الحكيم والني في اتصالمما بالعقل الفعال توفيق بين العقل والوحي» 
وبين الدين والفاسفة . المصدر واحد ( وهو العقل الفعال ) ؛ والحقيقة الي تفيض 
عنه واحدة . وليس هتاك فرق بين الفيلسوف والني إلا في طريقة الاتصال > وني 
طربقة التعبير هن الحقيقة . فالفيلسوف يتصل بالعفل الفعال بطريق التأمل والنظر 
ويعبر عما يراه بلغة العقل » والني يتصل بالعقل الفعال بعلريق القوة المتخيلة ويعبر 
عما يشاهده بلغة الرمز والمجاز . 


هغائمة . 


ان مذهب الفارابي مذهب عفلي مت متسق ام الانساق » والدليل علي ذلك آنه 
يقرر أن الوجود الحقيقي هو الوجود العقلي؛ واناللهعفلمحض لا تخالطهمادةولا كثرة» 
وان النفس الانسانية لا تبلغ الكمال والسعادة إلا اذا بلغت درجة العقل المستفاد 


. ۹6-۹6 : المدينة الفاضلة ۰ ص‎ ١ 


AY 


الذي نشرق عليه الاتوار الافية . قال ( دي بور ) « كان الفاراني يعيش في عام 
العقل ۰ ابتغاء الخلود » وكان ملكا ئي عالم العقل » (© . وقال الدكتور ابراهيم 
مدکور : « بری الفارايي أن الروح في كل مكان » فزطه روح الارواح » وعقوله 
الفارقة كائنات روحية محضة » ورئيس مدينته أو نبيه هو انسان تسيطر فيه الروح 
على الحسد » والروح هي الي تسیر العالم السماوي ١‏ وتنظم عالم ما تحت القمر . 
وهله الروحانية هي من ناحية أندرى تنظيم للعقل وحنين إلى الفكر » فالموجود 
الاوك عند الفاراني معقول العقولات؛وفكرة الفکر » وليست الوجودات الاعری 
سوى امتداد لهذا العقول»ومظهر من مظاهر هذا الفكر . ونحن لا نرتقي إلى العالم 
الروحاني »ولا ننال السعادة القصوى الا بالفكر والعلم والتأمل () ۰ . وهكذا كان 
الفار ابي متفانياً في عالم العقل » وكان في زهده : وتقواه : رتصوفه مرضع اعجاب 
معاصريه ۰ فلم يقتصر تأثيره على یی بن عدي» واي سليمان السجستاني فحسبءبل 
امتد إلى جميع فلاسفة الاسلام لین جاژو! بعدهءفابن سينا قد تخرج بكتبه » وانتفع 
بكلامه » حي قيل أنه لبس شيء ما يوجد في فلسفة ابن سينا إلا وبدوره موجودة 
في فلسفة الفارافي . 


وخير ما نستطيع أن نصف به فلسفة الفاراني هو القول أن هذه الفلسفة فلسفة 
توفيقية* شعارها التوحيد والتأليف «الننسيق » تجمع بين آرلء آرسطووآراء افلاطون» وتسلك 
طربق الافلاطونية الخديثة في تو ضيح صدور الوجردات عن‌السبب الاول على جهةالفيض . 
وقد بذل الفاراي في التوفيق بین‌اانظریات الفلسفية التناقضة جهداً منقطع النظير . 
واستمد عناصر فلسفته منجميع المدارس الي تقدمته . وتكاد تكون فلسفته صورة كاية 
جامعة لتيارات الفكر في عصره » فمذهبه ليس مغائياً ولا رواقياً » ولا افلاطونيا 
حدیثا فقط ءواتما هو كل هذه في وقت واحد . واهم ما يتميز به الفارالي في نظرنا 
إمانه بوحدة الفلسفة » ووحدة الحقيقة والمعرفة . 


. ۱94 تاريخ الفلسفة في الاسلام »+ ص‎ - ١ 
Madkour, La place d’Al Farabi, 8, 220 - r 


۱۸۳ 


٦‏ - مختارات من آثار الفارابني 


١‏ القول في الموجود الأول 

الوجود الأول هو السبب الأول لوجود سائر الموجودات كلها . وهو بريء 
من جميع أنحاء النقص . وکل ما سواه فليس يخلو من أن يكون فبه شيء من أنحاء 
النقص » اما و احداً واما أكثر من واحد . واما الأول فهو خاو من انحانبا كلها . 
فوجوده أفضل الوجود ؛ وأقدم الوجود . ولا يمكن أن يكون وجود أفضل وأندم 
من وجوده . وهو من فضيلة الوجود في أعلى احائه » ومن کال الوجود في 
أرفع المراتب . ولذلك لا يمكن أن بشوب وجوده وجوهره عدم أصلا" . والعدم 
والفد” لا یکونان إلا فيما دون فلك القمر › والعدم هو لا وجود ما شأنه أن يوجد . 


ولا يمكن أن يكون له وجود بالقوة! ولا على نحو من الانماء » ولا امكان أن لا 
بوجد ولا برجه ما من الوجوه . فلهذ! هو أزليا"!, دائم الوجود مجوهره وذانه 
من غير أن يكون به حاجة في أن يكون ازلياً إلى شيء آخر ؛ يمد بقاءه » بل هو 
بجرهره كاف ني بقائه ودوام وجوده . ولا يمكن أن يكون وجود أصلا مثل وجوده, 
ولا أيضاً في مثل مرتبة وجوده وجود بمكن أن يكون له أو يتوقر عليه . 

وهو الموجود الذي لا بمكن أن يكو ذله سبب به أو عنه» أو له كانوجوده . فانه 
ليس بمادةء ولا قوامه في مادة ولا في موضوع أصلا» بل وجوده خلو من كل 
مادة ومن كل موضوع + ولا آیضاً له صورة » لأن الصورة لا يمكن أن تكون إلا 
في مادة . ولو كانت له صورة لكانت ذاته مؤتلفة من مادة وصورة . ولو كان 
كذنك لكان قوامه يمزأيه اللذين منهما تلف ولكان لوجوده سبب ء فان کل 
واحد من أجزائه سبب لوجود جهته وقد وضعنا أنه سبب أول . ولا ایضاً لوجوده 
غرض وغاية حى یکون اما وجوده لیم تلك الغاية وذلك الغرض » وللا لكان يكون 
ذلك سباً ما لوجوده » فلا يكون سبباً أولا » ولا أيضاً اسفاد وجوده من شيء آخر 
أقدم منه» وهو من أن يكون استفاد ذلك ما هو دونه أيعد 9) . 

. الوجود بالقوة مقابل الوجود بالفعل‎ - ١ 

۲ - الأذلي ما لا يكون سبوقاً بالعدم . 

؟ - آراء اهل المدينة الفاضلة ص : ۲۳ 6 من طبعة المطبعة الكاث و ليكية » بير وت . 


۲ - القول في مرانب الموجودات 


الوجودات كثيرة » وهي مع کارا متفاضلة » وجوهره گجوهر يفيض منه کل 
وجود کیف كان ذلك الوجود ۰ كان كاملا أو ناقصاً . وجوهره أيضاً جوهر إذا 
فاضت منه الموجودات كلها بر تیب مراتبها حصل عنه لكل موجود قسطه الذي له من 
الرجود ومرتبته منه » فيتبدىء من أ كلها وجودا ثم يتلوه ما هو أنقص منه قليلا” 3 
م لا يزال بعد ذلك بتلو الاتقص فالانقص إلى أن هي إلى الموجود اللي ان تخطى 
عنه إلى ما دونه مخطى إلى ما لم يمكن أن يوجد اصلا" . فتنقطع الموجردات من 
الوجود » وبأن جوهره جوهر تفيض منه الموجودات كلها من غير أن يخص بوجود 
دون وجوده؛ فهو جوادء وجوده هو في جوهره » ویترتب عنه الموجودات » 
ويتحصل لكل موجود قسطه من الوجود بحسب رتبته عنه ۰ فهو عدل وعدالته في 
جوهره ؛ وليس ذلك لشيء خارج عن جوهره . 


وجوهره أيضاً جوهر إذا حصلت الموجودات مرتبة في مراتبها أن يأتلف ويرتبط 
رینتظم بعضها مع بعض التلافاً رارتباطاً وانتظاماً تصير بها الاشياء الكثيرة جملة واحدة 
رحصل كشي ء واحد ؛ والي ببا ترتبط هذه وتأتلف هي لبعض الاشياء في جواهرها 
حنی إن جواهرها الي با وجودها هي الي بها تأتلف وترتبط . ولبعض الاشياء تكون 
أحوال فيها تابعة الحوهرها مل المحبة الي بها يرتبط الناس» قانپا حال فيهم؛ وليست 
هي جواهرهم الي بها رجودهم . وهذء آیضاً فيهم ستفادة عن الأول » لأن في 
جوهر الأول أن يحصل عنه بكثير من الموجودات مع جواهرها الاحوال الي بها 
پرتبط بعضها مع بعض ويأتلف ويتتظم 297 , 


۳- القول 1 اجزاء النفس الانسالية وقواها 


فاذا حدث الانسان فان أول ما يحدث فيه القوة الي بها يغتذي وهي القوة الغاذية 


. يقال جوهر لكل ذات وجودها لیس في موضوع ؛ ويقابله امرض‎ - ١ 
. 8۱ - 4۰ : -آراء اهل المدينة الفاضلة : ص‎ ۳ 
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7 من بعد ذلك القوة الي با حس اللموس»مثل الحرارة والبرودة وساثرها الي 
بها بحس الطعوم و اي بها بحس الروائح ۰ والي بها حس الاصوات ؛ والي بها بحس 
الالران والبصرات كلها مثل الشعاعات . 


ويحدث مع الحواس فيه نزوع إلى ما يحسه فیشتاقه أو يكرهه ۰ ثم بحدث فيه 
,مدولشييتوق أخرى يحفظ .ها ما ارتسم في نفسه من المحسوسات بعد غييتها عن 
/وشاهثة ار س لا » وهذه هي القوة المتتخيلة » فهذه تركب المحسوسات بعضها 
إل بءصس سل بعضها عن بعض ت رکیبات و تفصیلات ختلفة ‏ بعضها كاذبة » وبعضها 
صادقة» ویقترن بها نزوع نحوما يتخيله . 

ثم من بعد ذلك بحدث فيه القوة الناطفة الي بها عكن أن يعقل المعقولات ۰ وبا 
بميز بين ابفمیل والقبيح » وبا يحوز الصناعات والعلوم . ویقترن بها أيضاً نزوع 


نحو ما یعقله(۱) . 
© هت #۶ 
(فالقوی) الي للحيوان الناطق هي القوة الناطقة» وللقوة التزوعية» والقوة المتخيلة» 
والقوة الحساسة . 


فالقرة الناطقة هي الي بها حوز الانسان العلوم والصناعات» وبا بميز بين ابعمیل 
والقبيح من الاخلاق والافعال؛ وببا يتروى فيما ينبغي أن يفعل أو لا يفعل» ويدرك 
بها فع هذه النافع والضار واللك والمؤذي . والناطقة منها نظرية ومنها عملية » 
والعملية منها مهيئة ومنها مروية . فالنظرية هي الي بها يحوز الانسان ما ليس شأنه 
أن بعلمه انسان أصلا . والعملية هي الي بها يعرف ما شأنه أن يعلمه الانسان بارادة . 
والمهيئة منها هي الي ببا حاز الصناعات والمهن ۽ والمروية هي الي یکون ببا مأخيذ 
الفكر والروية في شي ء ما ينبغي أن يعمل أو لا يعمل . 


والتروعية هي 3 بها يكون لدع الانساني بأن يطلب الشيءءأو يبرب منه 


N ۱‏ 7 المديئة الفاضلة : ض : ۷۰. 
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ویشتاقه أو يكر هه » ویژثره أو مجتنبه » وبا تكون البغضة و الحبة و الصداقة والعداوة 
وانلموف والأمن والغضب والرضا والشهوة والرحمة وسائر عوارض الفس . 


والتخیلة هي الي تحفظ رسوم الحسوسات بعد غیبتها عن الحس» وترکب 
بعضها إلى بعض ء وتفصل بعضها عن بعض في اليقظة والنوم» ترکیبات مختلفة بعضها 
صادق وبعضها كاذب »وها مع ذلك إدراك النافع والضار واللذيذ والمؤذي دون ابلمیل 
والقبيح من الافعال والاخلاق . 

والحساسة بين أمرها وهي الي تدرك المحسوسات بالحواس الحمس العروقة 
عند ابلمیع وتدرك اللذ والمؤذي؛ ولا تميز الضار والناقم ولا ابلسیل والقبيح . 

وأما الحيوان الغير الناطق فبعضه بوجد له القوى الثلاث الباقية دون الناطقة » والقوة 
المتخيلة فيه تقوم مقام القوة الناطقة في الحبوان الناطق : وبعضه بوجد له القوة 
الحساسة والقوة التروعية فقط(1) . 

؛ - ماهية النفس . 

وللانسان من جملة الحيوان خواص بأن له نفساً تظهر منها قوی ببا تفعل أفعاها 
بالآلات الحسمانية؛ وله زيادة قوة بان يفعل لا بآلة جسمائية » وتلك قوة العقل . 

ومن تلك الفوى: الغاذية ؛ واأربية» والمولدة» ولكل واحدة من هذه قوة تخدمها . 
ومن‌قواها المدركة : القوی الظاهرة كالاحساس» والباطنة كامتخيلة, والوهم والذاكرة 
والمفكرة » والقوى المحركة الشهوانية والغضبية الي تحر ك الأعضاء . 

وکل واحدة من هذه القوى الي ذكرناها تفعل بآلة ولا يمكن الا كذلك ؛ و لیس 
ولا واحدة من هذه القوى بمفارقة . 

۱ السياسات اللنية » ص : 4 - ۵ 
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ومن هذه القری‌العقل العملي » وهوالذي بستنبط ما يجب فعله من الاعمال الانسانية» 
ومن قرى النفس ؛ العقل العلمي » وهو الذى به يتم جوهر النفس ويصير جوهراً عقلياً 
بالفعل . ولهذا العقل مرائب : يكون مرة عقلا" هیولایاًء ومرة عقلا بالملكة»ومرة 
عقلا" مستفادا . 


وهذه القوی الي تدرك العتولات جوهر سيط 3 ولیس جسم 0 ولا جرج من 
القوة إلى الفعل » ولا یصیر عقلا" نامآ إلا لسبب عقل مفارق » وهو العقل الفعال 
الذي خرجه إلى الفعل. ولا يجوز أن تکون العقولات منحصرة فيشيء منجزيو 
أو ذي وضملل؟ 

وهو مفارق للمادة يبقى بعد موت البدن ¢ وليس فيه قوة قبول الفساد ٠‏ وهو 
جوهر أحدي» وهو الانسان على الحقبقة . وله فوى تنبث منه في الاعضاء» وظهوره 
من راهب الصور يكون عند ظهور الشيء الصالح لقبوله وهو البدن » فحينئل 
يستحق الظهور . وذلك الثيء هو ابفسد » والروح الكائن في ضمن القلب من أجزاء 
البدنء وهو الوضوع الاول للنفس . 


ولا يجوز وجود النفس قبل البدن كما يقول افلاطون » ولا مجوز انتقال النفس 
من جسد إلى جسد "كا يقوله التناسخيون . 


والنفس بعد موت البدن سعادات وشقاوات . وهذه الاحوال متفاوتة للنفوس 
وهي أمور لها مستحقة » وذلك ها بالوجوب والعدل , كا يكون إنسان بحسن 
بتدبير صحة البدن فمن تلك الحهة يأتي مرض بدنه. والتوفيق في الامور بيد الله تعالى 
وکل ميسر لا خخلق له . 


وعناية الله تعالى محيطة بجمیع الأشياء ومتصلة بكل أحد .. وكل كان فيقضاف 
وقدر!؟ والشرور أيضا بقدره وقضائه ؛ لأن الشرور على سبيل التبع للأشياء الي 


١‏ - الوضع هيثة عارضة لشي بسيب نسبتین ۰ نمبة اجزائه بعضها الى بعض ونسية اجزائه إل الامور 
المارجة عنه كالقيام والقعره . 
۲ - القضاء هر اطکم الاي في أعيان الموجودات على ما هي عليه من الاحوال اللارية في الأزل الى الأبد . 
۴ - القدر تعلق الارادة الذاتية بالاشياء في اوتاتها الخاصة » أو خروج المکنات من العدم الى الوجود 
خرو جا مطابقاً لقضاء . 
۱۸۸ 


لا بد ها من الشر ؛ والشرور واصلة إلى الکائنات الفاسدات . 


' وتلك الشرور محمودة على طریق العرض ۰ ذ لو لم تكن تلك الشرور لم تكن 
الحيرات الكثيرة دائمة » وان فات المبير الكثير الذي يصل إلى ذلك الشيء لاجل 
البسير من الشر الذي لا بد منه كان الشر حبذ أكثر(1) , 

ه - القول في القوة الناطقة وكيف تعقل وما سبب فلك . 


ويبقى بعد ذلك أن ترتسم في الناطقة رسوم أصناف المعفولات . والعقولات الي 
شاا أن تر تسم في القوة الناطقةمنها المعقولات الي هي في جواهرها عقول بالفعل 
ومعتولات بالفعل » وهي الأشياء البريئة من الادة » ومنها العقولات الي ليست 
بجواهرها معقولة بالفعل مثلالحجارة والنبات »وبا محملة كل ما هو جمم أو في جسم 
ذي مادة » والادة نفسها وکل شي ء قوامه بها » فان هذه ليست عقولا بالقمل ولا 
معقولات بالفعل . واما العقل الانساني الذي يحصل له بالطبع في أول امره فانه هيئة 
ما في مادة معدة لان تقبل رسوم العقولات ٠‏ فهي بالقوة عقل وعقل هيولالي » 
وهي أيضاً بالقوة معقولة » وساثر الاشیاء الي في مادة : أو هي مادة أو ذوات 
مادة »فليست هي عقولا" لا بالفعل ولا بالقرة»ولكنها معقولات بالقرة» وعکن أن 
تصير معقولات بالفعل ؛ وئیس في جواهرها كفاية في أن تصير من تلقاء نفسها 
معقولات بالفعل » ولا أيضاً في القوة الناطقة؛ ولا فيما أعطى الطبع كفاية في أن 
تصير من تلقاء نفسها عقلا بالفعل ؛ بل تحتساج أن تصير عقلا" بالفعل إل شي ء 
آخر يثقلها من القوة إلى الفعل » وأنما تصير عقلا بالفعل إذا حصلت فيها العقولات , 


وتصبر المعقولات الي بالقوة معقولات بالفعل إذا حصلت معقولة للعقل بالفعل » 
وهي تحتاج إلى شي ء آخر بنقلها منالقوة إلى أنيصير ها بالفعل »و الفاعل الذيينقلها من 
القوة إلى الفعل هو ذاسا"ما جوهره عقل ما بالفسل ومفارق للمادة » فان ذلك 
العقل يعطي العقل الميولاني الذي هو بالقوة عقل » شيئ ما بمنزلة الضوء الذي تعطيه 
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الشمس البصر ؛ لان منزلته من العقل افيولافي متزلة الشمس من البصر . . . و فعل 
هذا العدّل الفارق في العقل افيولاني شبيه فعل الشمس في الیصر ‏ فلذلك سمتي 
العفل الفعنال . ومرتبته من الأشياء المفارقة الي ذكرت من دون السبب الاول المرتبة 
العاشرة. ويُسمى العقل الميولاني العقل المنفعل ۰ وإذا حصل ني القوة الناطقة عن 
العقل الفعال ذلك الشيء الذي منز لته منها من لة الضوء من البصر حصلت الحسوسات 
حینثذ عن الي هي محفوظة في القوة التخبلة معقولات ني القوة الناطقة » وتلك هي 
المعقولات الاولى الي هي مشتركة بلسمیع الناس,مثل ان الكل أعظم من ابلفزه » 
وان المقادير المساوية الشيء الواحد متساوية (۱) , 


> - القول في الرحي : 

وذلك أن القوة التخبلة إذا كانت في انسان ما قوية كاملة جداً : وكانت المحسوسات 
الواردة غليها منخارج لا تستولي عليها استبلاء يستغرقها بأسرها ولا يستخدمها 
للقوة الناطقة » بل كان فيها مع اشتغاها بهذين فضل كثير تفعل به أي أفعاها الي 
تخصهاءوكاقت حاطا عند اشتغاها ببذين في وقت اليقظة مثل حافا عند للها منها 
في وقت الوم » وكثير من هذه الي يعطيها العمل الفعال فتخيلها الفوة 
المتخيلة با حاكيها من المحسوسات المرئية »فان تلك المتخيلة نعود فر نسم في الفوة 
الحاسة , فاذا حصلت رسومها في الحاسة المشتركة انفعلت عن تلك الرسوم الفوة 
الباصرة » فارنسمت فيها تلاث» فیحصل‌عما ي القوةالباصرة منها رسوم تلك في الهواء 
الضيء الواصل للبصر المنحاز بشعاع البصر . فاذا حصلت تلك الرسوم في الحواء 
عاد ما في اطواء فیرتسم من رأس في القوة الباصرة التي في العين » وینعکس ذلك 
إلى الحاس المشيرك ول القوة المتخيلة : ولأن هذه كلها متصلة بعضها پبعض فيصير 
ما أعطاه العقل الفعال من ذلك مرئيا للانسان . 


فاذا اثفق أن كانت الي حا كت بها القوة المنخيلةتلك ال شیاء» محسوساتفي نباية اب سمال 
۱- اراء اهل المديئة الفاضلة »> ص : ۸۱-۸۲ , 
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والکمال؛قال الذي بری ذلك ان لله عظمة جليلة عجيبة » ورأی أشياء عجيبة لا يمكن 
وجود شي ء منها في سائر الموجودات أصلا . ولا تنم إذا بلغت قوة الانسان 
المتخيلة نهاية الكمال أن يقبل في يقظته عن العقل الفعال ابلزئیات الحاضرة 
والمستقبلة أو محاكياتها من الحسوسات » ويقبل محاكيات المعقولات المفارقة وسائر 
الوجودات الشريفة ويراهاء فيكون له بما قبله من المعقولات نبوة بالاشياء الالهية » 
فهذا هر أكل المراتب الي تتتهي اليها القوة المتخيلة»واكل المراتب الي يبلغها 
الانسان بقوته المعخيلة ( , 


۷- نظرية الفيض : 

ولكل موجود من وجوده قسم ومرتبة مفردة . ووجود الأشياء عنه لا عن جهة 
قصد منه يشبه قصودنا : ولا يكون له قصد الأشياء » ولا صدرت الأشياء عنه على 
سبيل | لمن دون أن يكون له معرفة ورضاء بصدورها وحصوفاءواتما ظهرت 
الأشياء عنه لكونه عالاً بذاته » وبانه ميدأ لنظام الخير في الوجود على ما يجب أن 
يكرن عليه » فإذن علمه علة لوجود الشيء الذي يعلمه . وعلمه للأشياءوليس بعلم 
زماني» وهو علة لوجود جميع الاشياء؛ بمعنى أنه يعطيها الوجود الابدي؟؛ ويدفع 
عنها العدم مطلقاً ؛ لا ععی أنه يعطيها وجوداً جردا بعد کونها معدومة؛وهو علة 
امبدّع الأول . والابداع هو حفظ ادامة وجود الشيء الذي ليس وجوده لذانه 
ادامة لا تتصل بشي ء من العلل غير ذات المبدع . ونسبة جميع الاشياء اليه من حيك 
أنه مبدعهاءأو هو الذي ليس بينه وبين مبدعها واسطة وبوساطته تكون علة الاشياء 
الأحر - نسبة واحدة . وهو الذي ليس لافعاله لميئّة ولا يفعل ما يفعله لشي ءآآخر . 


واول البدعات عنه شيء واحد بالعدد » وهو العقل الأول . ويحصل في البدع 
الأول الكثرة بالعرض - لأنه مكن الوجود بذاته واجب الو جود بالأول» ولأنه يعلم 


۱ - آراء آهل المدينة الفاضلة » ص : 44-51 . 
۲ - الطبع هو المبلة الي خلق عليها الانسان . 
۳ - الأبد هو استمرار الوجود ني ازمنة غير معناهية في جائب الستقبل » كما ان الأزل باستمرار الوجود 


في ازمنة غير متناهية في جانب الماضي , 
۱۹۱ 


ذاته ويعلم الأول . ولیست الكثرة الي فيه من الأول » لان امکان الوجود هر 
لذاته » وله من الأول وجوب الوجود . 


ويحصل منالعقل الأول الانه واجب الوجود وعام بالآولءعقل آحر » ولا يكون 
فيه كثرة إلا بالوجه الذي ذکرناه . ويحصل من ذلك العقل الاول يانه مکن الوجود 
وبأنه يعلم ذاته الفلك الاعلى بمادته وصورته الي هي التفس » والراد بهذا ان هفین 
الشيئين يصير ان سبب شيثين أعني الاك والنفس . 


ويحصل من العقل الثاني عقل آخر وفلك آخحر نحت الفلك الاعل 0 واتما يحصل منه 
ذلك لأن الكثرة حاصلة فيه بالعرض كا ذكر اه بدءاً في العقل الأول . 


وعلى هذا يحصل عقل وفلك من عقل » ونحن لا نعلم 'كية هذه العقول والافلاك 
إلا على طريق الحملة » إلى أن تنتهي العقول الفعالة إلى عقل فعال جرد من الادة» 
وهناك يم عدد الافلاك » وليس حصول هذه العذول بعضها من بعض متساسلا” 
بلا نهاية» وهذه العقول متلفة الانواع » كل واحد منها نوع على حدة . والعقل الاخير 
منها سبب وجود الانفس الارضية من وجه؛ وسبب وجود الاركان الاربعة بوساطة 
الافلاك من وجه آلعر (۱, 


۸- الدبة الفاضلة تشبه البدن التام الصحيح : 


المديئة الفاضلة تشبه البدن التام الصحیح الذي تتعاون اعضازه كلها على تتمم 
حياة الميوانء وعلى حفظها عليه. وكما ان البدن اعضاؤه تلفة متفاضلة الفطرة 
والقوى:دفيها عضو واحد رئیس» وهو القلب» واعضاؤه تقرب مراتبها من ذلك 
الرئیس ٠‏ وكل واحد منها جعلت فيه بالطبع قوة يفعل بها فعله ابتغاء لا هو 


۱ عيرن السائلاص : 5م . 
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بالطبع غرض ذلك العضو الرئیس: واعضاء خر فيها قوى تفعل أفعالها على حسب 
أغراض هته الي ليس بينها ويين الرئيس واسطة » قهله في الرتية الثانية » واعضاء 
أخر تفعل الافعال على حسب اغراض هؤلاء الذين في هله الرتبة الثانيقء ثم هكذا 
إلى أن نتتهي إلى أعضاء تخدم ولا ترئس أصلا » كذاك المدينة أجزاؤها عختلفة الفطرة 
متفاضلة الميثات » وفيها انسان هو رئيس > وأحر يقرب مراتبها من الرئيس » 
وني كل واحد منها هيئة وملکة بعل بسا فملاً يقتضي به ما هو مقصود ذلك 
الرئيس . وهؤلاء هم أولو المراتب الأولى . ودون هؤلاء قوم يفعلون الافعال على 
حسب أغراض هؤلاء » وهؤلاء هم ني الرتبة الثانية » ودون هؤلاء آبضاً من يفعل 
الافعال على حسب أغراض هؤلاء . ثم هکذا تر تب أجزاء المدينة إلى أن تنتهي 
إلى خر يفعلون أفعالهم على حسب أغراضهم : فيكون هؤلاء هم الذين يخدمون 
ولا يُخدمون ۰ ويكونون في أدنى الراتب » ويكونون هم الأسفلين . 


غير أن اعضاء البدن طبيعية » وافیثات الي لها قوى طبيعية . وأجزاء المدينة 
وان کانوا طبیعیین؛ فإن الميئات والملكات الي يفعلون بها أفماهم للمدينة ليست 
طبيعية » بل ارادية . على ان اجزاء المديئة مفطورون بالطبع بقطر متفاضلة يصلح 
بها انسان (لانسان) لشيء دون شيء» غير آمهم ليسوا أجزاء المديئة بالفطر الي لهم 
وحدها ؛ بل باللکات الارادية الي تحصل طا: وهي الصناعات‌رما شا کلها» والقوی 
الي هي أعضاء البدن بالطبع ۰ فإن نظاثر ها في أجزاء الدينة ملکات وهيئات إرادية (5), 


الآشياء الشترکة لأهل المديئة الفاضلة 


فأما الاشياء المشتركة لاهل الدينة الفاضلة فهي أشياءء آوفا معرفة السبب الأول 
وجميع ما يوصف به ۰ ثم الأشياء الفارقة للمادة وما يوصف به كل واحد منها بما 
يخصه من الصفات والمرتبة» إلى أن تنتهي من المفارقة إلى العقل الفعال » وفعل كل 
واحد منهاء ثم الجواهر السماوية وما يوصف به كل واحد منهاء © ثم الاجسام الطبيعية 

۱ - الملكة صفة راسخة في النفس . 

۲ - آراء اهل المدينة الفاضلة » ص : ۹۸-۹۷ . 


۱۳ اريخ الفلفة العرية (۱۳) 


الي تمتهاء كيف تتکون وتفسدء وان ما يجري فيها يجري على احکام وانقان وعناية 
وعدل وحکمة» وانبا لا أهمال فیها ولا نقص ولا جور ولا بوجه من الوجوه؛ 
ثم کون الانسان » وکیف تحدث قوی النفس ۰ وکیف يفيض علیها العقل الفعال 
الضوء حى تحصل العقولات الاول والارادة والاختیار » ثم الرئیس الاول وکیف 
يكون الوحي » ثم الرؤساء الذین ينبغي أن يخلفوه إذا لم يكن هو في وقت من الاوقات » 
ثم الدینة واهلها والسعادة الي تصير اليها أنفسهم 3 والمدن المضادة لما وما تؤول 
البه أتقسهم بعد الموت: اما بعضهم إلى الشقاءء واما بعضهم إلى العدم ثم الم 
الفاضلة والأمم الضادة ها . 

وهذه الأشياء تعرف باحد وجهین : إما ان ترتسم في نفوسهم نا هي موجودة + 
راما أن ت رتسم فيها بالناسبة والتمثیل » وذلك أن حصل في نفرسهم مثالانبا الي 
تحاكيها » فحكماء المدينة الفاضلة هم الذين یعر فون هذه یبراهین ویبصاثر آنفسهم ۰ 
ومن بلي الحكماء یمرفون هذه على ما هي عليه موجودة ببصاثر الیکماء» اتباعاً هم 
وتصديقاً لهم » وثقة بهم. والباقون منهم یعرفونبا بامثالات الي تحا کیها» لمهم لا هيئة 
في اذهالهم لتفهمها على ما هي موجودة اما بالطبع واما بالعادة. وكلتاهما معرفتان» 
الا ان الي الحكيم أفضل لا محالة. والذين یعرفونها بلمثالات الي محاكيهاء بعضهم 
يعرفوما مثالات قريبة منها ۰ وبعضهم عثالات أبعد قليلا » وبعضهم يمثالات 
أبعد من. تلك » وبعضهم بمثالات بعيدة جداً . ونحاكي هذه الأشياء لكل أمة ولأهل 
كل مديئة باثالات الي عندهم الاعرف فالاعرف . وربا اختلف عند الامم اما 
أكثره واما بعضه ء فتحاكي هذه لكل أمة بغير الامور الي تحاكي بها الامة الأخرى. 
فلذلك عکن أن يكرن أمم فاضلة ومدن فاضلة تختلف مثلهم» فهم كلهم يؤمون 
سعادة واحدة بعيئها ومقاصد واحدة بأعيائبا(1) , 

۰ - القول في آراء أهل الدن الحاهلة والضالة 

والدن الخاهلة والضالة ما تحدث مى كانت اللة مبنية على بعض الآراء القديمة 
الفاسدة . منها ان قوماً قالوا انا نری الموجودات الي نشاهدها متضادة » وكل واحد 


۱۲۳ - ۱۷۱ : آراء أهل المديئة الفاضلة » ص‎ ١ 
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منها يلتمس إبطال الآخرء ونرى كل واحد منهاء إذا حصل موجوداء أعطي م 
وجوده شیا يحفظ به وجوده من البطلان؛ وشيئاً يدفع به عن ذاته فعل ضده؛ 
ويجوزبه ذاته عن ضده» وشيئاً يبطل به ضدهء ويفعل منه جسماً شبيها به في النوع : 
وشيئاً يقتدر به على أن يستخدم سائر الأشياء فيما هو نافع في أفضل وجوده وفي 
دوام وجوده . 


وني كثبر منها جمل له ما يقهر به كل ما بمتنع عليدء وجعل کل ضد من کل 
ضد ومن كل ما سواه ,هذه الحال » حى تخیل لنا أن کل واحد منها هو الذي 
قصد » أو أن يجاز له وحده أفضل الوجود دون غيره » فلذلك جعل له کل ما 
ببطل به کل ما كان ضاراً له وغير نافع لهء وجعل له ما بستخدم به ما ينفعه في 
وجوده الافضل . فانا نری کثیراً من البیوان لب على كثير من باقبها : فبلتمس 
افسادها وابطاها من غير أن ينتفع بشيء من ذلك نفعاً بظهر » كأنه قد طبع على أن 
لا کون مرجود في ما خيره » أو أن وجوه کل" ما سواه ضار له » على أن يجعل 
وجود غيره ضارا له» وان لم يكن منه شي ء آخخرعلى أنه موجود فقط. ثم ان كل واحد 
منهما ؛ ان لم يرم ذنك؛ التمس أن يستعبد غيره فيما ينفعه؛ وجعل كل نوع من كل 
نوع ببله الحال » وني كثير منها جعل كل شخص من کل شخص في نوعه 
بهذه الحال » ثم جعلت هذه الموجودات ان تتغالب وتتهارج : فالاقهر منها لا 
سواه يكون أتم وجوداً . والغالب ابداً إما أن يبطل بعضه » لانه في طباعه ان وجود 
ذلك الشيء نقص ومضرة في وجوده هو ء واما أن بستخدم بعضاً ويستعبده لاله 
بری في ذلك الشيء أن وجوده لأجله هو. ويرى أشياء تجري على غير نظام ويرى 
مرانب الوجودات غير محفوظة» ويرى أموراً تلحق کل واحد على غير استثهال مله 
لما يلحقه من وجوده ؛ لا وجود لنفسها . هذا وشبهه هو الذي يظهر في الموجودات 
الي نشاهدها ونعرفها . فقال قوم بعد ذلك أن هله الحال طبيعة الموجودات وهذه 
فطر نبا » والي تفعلها الاجسام الطبيعية بطبائعها هي الي ينبغي أن تفعلها الحيوانات 
المختارة باختیارانپا وارادتما والمروية برويتها ء ولذلك رأوا ان المدن ينبغي أن تكون 
متغالبة متهارجة لا مراتب فيها ولا نظام» ولا استثهال يختص به أحد دون أحد لكرامة 
أو لشيء آخر ؛ وان يكون كل انسان متوحداً بكل خير هو له وان يلتمس أن 
يغالب غيره في كل حير هو لغيره ء وان الانسان الاقهر لكل ما يناوئه هو الاسعد . 
ثم تحدث من هذه آراء كثيرة في المدن من آراء الحاهلية » فقوم رأوا ذلك أنه لا 


۱۹6 


نحاب ولا ارتباط ۽ لا بالطیع ولا بالارادة» وانه ينبغي أن ینقص كل انسان کل 
انسان » وان ینافر کل واحد کل واحد » ولا پرتبط اثنان الا عند الضرورة > 
ولا يأتلفان إلا عند احاجة . ثم يكون اجتماعهما على ما يجتمعان عليه بأن یکون 
أحدهما القاهر والاخر مقهوراً » وان اضطرا لأجل شيء وارد من خارج أن 
جتمعا ويأثلفا فيبني أن يكون ذلك ریث""خاجة » وما دام الوأرد من خارج 
يضطرهما إلى ذلث» فإذا زال فيتبغي أن يتنافرا ويفترقاء وهذا هو الداء السبعي من 
آراء الائسائی() , 


+ وه 


. الريث مقدار المهلة من الزمن‎ - ١ 
۱۲۸-۱۲۹ : آراء أهل الدينة الفاضلة » ص‎ - ۲ 


۱۹۹ 


امارد 


۱۸۸۲ ابن الي اصيبعة » عيون الانباء في طبقات الاطباء . القاهرة‎ ١ 

۲ ابن خلکان » وفیات الاعیان » طبعة دي سلان » باریس ۱۸۷۱ 

۳ عبد المادي آبو ريده » رسائل الكندي الفلسفية » القاهرة ۱۹4۲ 

4 - صلیا ( جمیل )ء من افلاطون إلى ابن سينا › الطبعة الرابعة » بیروت 19555 
- مصطفى عبد الرازق » فيلسوف العرب والعلم الثاني » القاهرة ۱۹4۵ 

- فرح الاب الياس ) » الفارايي » ۱۹۳۷ 

- عباس محمود » الفارايي » من سلسلة اعلام الاسلام » القاهرة 

- مد كور ( ابراهيم ) » في الفلسفة الاسلامية » منهج وتطبيقه › القاهرة ۱۹4۷ 
- قاسم ( محمود ) ۰ في الفس والعقل لفلاسفة الاغريق والاسلام , القاهرة 
۹ .۰ 

۰ - کوربان ( هتري ) » تاريخ الفلسفة الاسلامية » بیروت 1455 

1۹۳۸ دي بور ۰ تاريخ الفلسفة في الاسلام » القاهرة‎ 1١ 

۲ - فاخوري ( حنا ) » لحر ( خليل ) » تاريخ الفلسفة العربية » بيروت ۱۹۵۸ 
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4 = Qpadri, La philosophie arabe dans Europe médiévale, Paris 1947, 
5 - Hammond ( Robert رز‎ Al-Farabi’s philosophy, 1928. 
6 - Carra de Vaux, Les penseurs de I'Islam, 5e vol. Paria 1921. 
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موضواستابازشا الط 
١‏ ما الرکز انحاص الذي يشغله الفاراني ني تاربخ الفلسفة الاسلامية؟ أوضح ذلك 


على أساس القضايا الي مهد بها السبيل لمن جاء بعده . 
( دور ناه 


؟ - يذهب بعضهم إلى القول أن « آراء آهل الدينة الفاضلة » کتاب سياسي 
ویذهب آخرون إلى القول أنه مصنف فاسفي نظري بحت ۰ ما موقفك 
من هذين الرأيين ؟ 
ر دورءة ۱۹۵۷) 


۸-۳ وفق الفاراني بین افلاطون وآرسطو وکیف ۰ وهل تجح في مهمته ؟ 
( الدورة الثانية ۱۹۵۷ ) 
٤-قيل‏ : و حدد الفارايي السعادة والشقاء الغالدين » وعين مصایر النفوس 
البشرية » فأغضب الدين وم برض الفلسفة » ما معنى هذا القول؛ وما هي 
آراء الغاراني ني ذلك » وکیف عللها » وهل بنطبق هذا الحكم علیها ؟ 
( الدورة الارل ۱۹۲۱ ) 
ه - يقول الفارابي في الدينة الفاضلة : فهذا هو الرئیس الذي لا پرئسه انسان 
آخخر صلا“ » وهو الامام » وهو الرئیس الاول المدينة الفاضلة . وهو رئيس 


۱۹۸ 


الامة الفاضلة » ورئیس العمورة » من الارض كلها ٠‏ ولا عکن أن تصير 
هذه الحال الا لمن اجتمعت فيه بالطبع اثنتا عشرة حصلة قد فطر علیها . . 


أذكر ما تعرفه من هذه انفصال موضحاً الغاية متها تي المجتمع الفاضل » 
ومبيتا من بعد كيف أكد الفاراي وبين أن قيام المجتمع الفاضل يتعلق 
بوجود هذا الرئيس . 

( الدورة الاولى ۱۹۲ ) 


١‏ يقول القاراني : « وكل واحد من الئاس مفطور على أنه تاج أي قوامه 
ونی أن يبلغ أفضل کالانه إلى اشياء كثيرة لا مكنه أن يقوم بها كلها وحده » 
بل يحتاج ل قوم يقوم له كل واحد منهم بشيء ما يحتاج الیه» وکل واحد 
من كل واحد يهذه الال . فلذلك لا يمكن أن يكون الانسان ينال الكمال 
الذي لاجله جعلت له الفطرة الطبيعية الا باجتماعات جماعة كثيرة متعاو نين » 
يرم كل واحد لکل واحد ببعض ما يحتاج اليه في قوامه» فيجتمع با يقوم به جملة 
الجماعة لكل واحد جميع ما يحتاج اليه في قوامه» وني أن يبلغ الکمال, وهذا 
كثرث اشخاص الانسان فحصلوا في المعمورة من الارض ؛ فحدثت 
منها الاجتماعات الانسانية + 
بين مقصد القارابي في هلا القول وحاول من بعد حسب تصوص المدينة الفا لة : 


- ذكر انواع الاجتماعات الانسانية وخصائصها . 
نمه توضيح مفهومه للمديتة الفاضلة , 


- عرض راي آي نصر في رئيس الدينة وأشهر الميزات الي تل شخصیته . 
( الدورة الاولى 1954 ) 
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۷- يذهب الفارابي إلى أن تنوع الحاجات البشرية يحم على الانسان أن يتآلف 
مع الآخرين فيقيموا للمجتمع بنیانه ويتعاونوا في كل ما محتاجون اليه من 
مقومات الحياة . 


أ - فما أنواع المجتمعات الي يعتقد إمكان غلهورها ؟ 
ب - وما خصائص الدينة الفاضلة البي يؤثرها على سواها ؟ 


ج - وما ميزات الرئيس الذي لا تقوم المديئة الفاضلة إلا بوجوده أو بوجود 
تخبة تتمثل فيها فضائله ؟ 
تقيد بالخطط » ومثل لما تقول باشارات واضحة إلى مضمون کتاب 
آراء أهل الدينة الفاضلة . 
ر الدورة الاولى ١959‏ ) 


۷۰۰ 


ابن سينا 


حياته وآثاره 


۱ - مولده ولشأته 


ولد الشیخ الرئیس آبو علي الحسين بن عبد الله بن الحسن بن علي بن سينا سنة ۳۷۰ هم 
۰ م في قربة ( أفشنة)بالقرب من بخاری » وكان أبوه » رجلا فارسباً من أهل 
(بلخ)» قدم بخاري ني أيام نوح بن متصور الساماني» فولاه هذا الأمير ادارةبعض 
الاعمال المالية في قضاء ( خرميئن ) . ول يلبث هذا الرجل طریلا" حتى تروج من 
قرية ( أفشنة ) بامرأة اسمها (ستارة)» ولدت له ولدين أحدهما الحسين والآآخر 
الحسن, ويظهر من سيرة ابن سينا الي كتبها بنفسه» وا كلها تلميذه أبو عبيد ابلدوزجاني 
ان اسرته انتقلت بعد ذلك إلى مخاری » واستفرت فيها . وان ثقافة الفيلسوف الصغير 
اقتصرت في بادیء الأمر على حفظ القرآن » ودراسة ما يلزم لفهمه من علوم 
الغة والأدب » إلا" ان نبوغ ابن سينا المبكرء وهو في العاشرة من سنه»حمل والده 
على العناية با کال ثقافته » فوجهه إلى اسماعيل الزاهد لتعلم الفقه » و إلى رجل يبيع 
البقل لتعلم حساب المند . واتفق بعد ذلك أن جاء إلى بخاری أبر عبد الله النائلي 
الملقب بالمتفلسف » فأنزله والد .ان سينا ني بيته رجاء أن يقوم بتعليم ولدهء فدرس 
عليه ابن سينا كتاب ايساغوجي » وکتاب اقليدس . ولا كان هذا الاستاذ المتفلسف 
ضعيفاً في المنطق ولریاضیات»تول ابن سينا حل ها يقي من مسائل هذه العلوم بنفسه» 
م قرأ بعد ذلك فن الطب فبرز قبه » وانفتحت عايه أبواب المعابلحاث القتبسة من 
التجربة » وهو لم يجاوز السادسة عشرة من سنه . وكان خلال دراسته للطب يعود 
بنفسه إلى العلوم العقلية ليشفي غليله منها » فأحكم علم النطق» والعلم الطبيعي» 
والعلم الرياضي » ثم عدل إلى العلم الاي» فوجده؛ كا يقول» من العلوم الصعبة 


۳۳ 


قال : و آعدت قراءة کتاب ما بعد الطبيعة اربعين مرة حى صار لي محفوظاً وابا 
مع ذلك لا آفهمه » » فلما حضر في يوم من الایام وقت العصر في الورّاقين عرض عليه 
دللال كتابا لاي نصر الفارالي في أغراض كتاب ما بعد الطبيعة » فابتاعه بعد امتناع ‏ 
ورجح إلى بينه» واسرع قراءته» فانفتحت عليه في الوقت أغراض ذلك الكتاب . 


وما أن بلغ ابن سينا الثامنة عشرة من سنه حى كان قد احاط بجمیع علوم زمانه 
من القرآن إلى التفسير » والادب » واللغة » والفقه » والحساب » واهندسة : 
والمنطق. والطب» والکلام والفلسفة؛ وهر, کا ترون علوم متنوعة بعضها يربطه بعالم 
السماء > وبعضها ير بطه بعالم الارض . 


وتدل" ظروف دراسة ابن سينا على أنه لم يقتصر على تعلّم العلوم النقلية بل تعلم معها 
جميع العلوم العقلية المستمدة من الّرجمات اليو نانية . ولعل لنشأة هذا الفیلسوف في بيئة 
اسماعيلية تأثيرا في تكوينه العقلي » فقد صرح هو نفسه بأن أباه كان من لیوا دعوة 
الفاطميين : وانه كان يناقش أصحابه في القضايا الاسماعيلية على مسمع من ولديه . 
فكان ابن سينا يسمع آقواهم ومذاكر انهم » فيفهم ما يقولونه في العقل والنفس من غير 
أن تقبله نفسه؛ وهو وإن كان لم يعتئق مذهب الاسماعیلیین» الا انه لم يسلم من التأثر 
به » حى تعود منذ الصغر شهود تضارب الار اء وتنازع العقائد . 


وهناك تناقض يلفت النظر في سلوك ابن سينا الصغير . وهو أنه كان كلما تعذ ر عليه 
فهم نص ء «أوتحير في سألة: ولم يظفر با لحد الاوسط في قياس» تردد إلى الجامع » وصلی 
وابتهل إلى مبدع الکون» حى يفتح له المغلق والتعسر»» ثم کان إلى جانب ذلك» إذا 
أطال القراءة في اللبلء فخاف غلبة النومء أو شعر بضعف: عدل إلى شرب قدح من 
الحمر ليستعيد به قوته . وني جمع ابن سينا بين الصلاة والشراب على هذا النحو 
تناقض لا يمكن تفسيره إلا با کانت تتميز به أسرته من الیل إلى الخرية والتسامح . 


وما أعان ابن سيناعلى !كال ثقافته ان نوح بن منصور أصيب بمرض عضال حار فيه 
الاطباء » فعالحه ابن سينا ؛ وشقاه من مرضهء فعظم عنده ۰ فسأله ابن سینا أن يأذن له 
في دخول مكتبته » فرأى فيها من الكتب ما لم بقع اسمه إلى كثير من الناس قط . 
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ونعتقد أن بعض هذه الكتب لم بكن منقولا" من اليونانية» لأن ابن سينا يصرح لي 
منطق الشرقیین بأنه لا يبعد أن يكون قد وفع اليه من غير جهة اليرنانين علوم . 
وقد ذکر ابن خلكان ان هذه المكتبة قد أحرقت بعد ذلك؛ وان ابن سينا قد امهم باحراقها 
ليتقرد ععر فة ما حصل منها وينسبه إلى نفسه» وهذا الحبر وان كان في نظرنا بعيدا 
عن الصدق الا أنه يدل على كل حال على مبلغ ما ظفر به ابن سينا في هذه المكتبة من 
العلوم الي لم نقع لغيره . وقد فرغ من هذه العلوم كلها وهو في ريعان الحدائة » 
وهو في ذلك يقول : كنت اذ ذالك للعلم أحفظ ولكنه البوم معي أنضج؛ والا فالعلم 
واحد لم يتجدد لي بعده شي». ولیس في هذا القول ما بدل على توقف ابن سينا عن 
تنمية ثقافته : وانما فيه اشارة إلى أن العلوم الي حفظهاني ريعان حدائته ظلت راسخة 
في ذهنه حی زمان نضجه . والدليل على ذلك أنه للا بدأ بتأليف الكتب كان يكتب 
رژوس المسائل كلها بلا كتاب يحضرهء ولا صل برجم اليه» بل من حفظه وعن 
ظهر قلبه » يكتب كل يوم خمسين ورقة . 


۲ - حياله العملية 


بدأ أبن سينا حياته العملية بممارسة الطب في بغاری » فعالج کر من الرضی 
واشتهر بين الاطياء » حى دعي إلى معابحة وح بن منصور . 


ولا بلغ الحادية والعشرین من سنه نوي والده» واضطربت أمور الدولة السامائیة» فرحل 
عن بخارى إلى کر کانج روهي میناء خیوه عاصمة نحوارزم)؛ فاجتمع فيها بالوزير 
ابي الحسين السهلي الذي كان يحب الفلسفة » ويعطف على الشتفلین ببا» فقدمه هذا 
الوزير إلى أمير کرکانج علي بن مأمون» فقرر له مشاهرة تقوم به. وطابت لابن سينا 
الحياة في بلاط هذا الاميرء لاجتماعه فيه بنخبة من العلماء کالبيروني» واني سهل 
السيحي» والي الحير بن الحمار وعیرهم» فأقام في كركانج مدة عشر سنوات» إلا أنه 
اضطر بعد ذلك إلى الرحيل عنها إلى جرجان . 


أقام ابن سينا في جرجان مدة سنتين أو ثلاث سنوات اجتمع خلافا بألي عبيد 


۳۰۵ 


ابموزجاني الذي لزمه» وكتب القسم الآخير من سيرته» "كا اجتمع فیها أيضاً بألي عمد 
الشيرازي الذي ابتاع له دارا جعلها مركزا للتدريس والتأليف. ولسنا نعرف عن حياة 
الفياسوف شیا ني جرجان غير اشتغاله بالدراسة» فقد قرأ عليه تلميذه أبو عبيد 
االحوزجاني بعض الكتب العلمية » وبدأ هو نفسه بتأليف كتاب القانون . 


ولا اضطربت الحياة في جرجان رحل ابن سينا عنها إلى الري» فأقام فيها مدة 
قصيرة » ثم رحل بعد ذلك إلى همذان» فأقام فيها مدة تسم سنوات . 


وهناك في همذان دعي إلى معابلة أميرها شمس الدولة » فلزمه في القصر أربعين 
يوماً ی شفاه من مرضه» وكان شفاؤه هذا سبباً في تعظيم ابن سينا في عيئيه» فولاه 
الوزارة» وجعله من ندمائه . 


ويظهر أن ابن سينا الوزیر كان شدیداً على العسكرء فأشفقوا منه على أنفسهم» 
وثاروا عليه» یحبسوهء ونوا آملاکه» وسألوا الأمير فتله» فأبى الأمير ذلك » وا کتفی 
بنفيه ارضاء هم؛ وم عض على ذلك إلا القليل حبى عاودت الامير علته» فطلب ابن 
سينا واعنلر اليه واعاد اليه الوزارة . وقد وصف السمرقندي في کتاب ( جهار مقاله) 
حياة الوزير الفیل‌وف» فقال : « كان يستيقظ قبل الفجر ليكتب بضع صحائف من 
الشفاء» ثم يستقبل عند الفجر تلاميذه للدراسة؛ حى إذا نتشرت تباشير الصبح صلی 
r‏ اماما . وعند خروجه إلى الديوان كان یلقاه بالباب ألف من الفرسان » ومن 
بینهم وجوه الدولة وأصحاب الحاجات ؛ فيركب الوزير فرسه وحوله الحاشية» حى 
يصل إلى مقر عمله فيمكث به إلى الظهر » ثم یمود إلى تناول طعام الغداء الذي كان 
يشاركه فيه خلق كثير ۰ ثم يتقيّل بعد ذلك طلا للراحة» ثم يستيفظ نيژدي صلاة 
العصر ۰ وبعد ذلك بازم الأمير للمنادمة والمحادثة حی يصلي الغرب ». ويضيف 
تلميذه الحوزجاني إلى ذلك أن طلبة العلم کانوا يجتمعون في داره کل ليلة» فيفرأ 
احدهم من الشفاء ثوبة » والاحر من القانون نوبة » حى إذا فرغوا من القراءة 
أحضر المغنون على اختلاف طبقانهم؛ وبأ مجلس الشراب بالانه . 


۳۰۹ 


وظل ابن سینا على هذه الخال زماناً حى آقیل من وزارته ؛ ولا توفي شمس الدو لة 
وخلفه ابنه سماء الدولة طلب ابلیش من هذا الأمير دید أن يقلد ابن سينا الوزارف 
فرفض ذلك واختار لنفسه وزيراً آخر » فرأی ابن سينا أن یکاتب علاء الدولة 
أمير اصفهان طالباً اللجوء اليه فنمي ذلك إلى الوزیر تاج الملك» فألقى اقبض على 
ابن سيئاء وسجنه في قلعة فردجان. وبشاء القدر بعد مرور أربعة أشهر على حبس این 
سينا أن تفع حرب بين علاء الدولة أمير أصفهان وسماء الدولة أمير همذان؛ وأن 
يؤدي امبزام سماء الدولة إلى اطلاق سراح ابن سيناء وإلى سفره بعد ذلك إلى اصفهان 
متنكرا في زي الصوفية . 


ولا بلغ ابن سينا مدينة أصفهان استقبله أميرها علاء الدولة استبقالا" حار وأدخيله 
في خدمته قاقام ابن سينا في مديئة أصفهان مدة ثلاث عشرة سنة؛ مكرماً مبجلاء 
بحضر مجلس الأمير في لبالي الجمعات » ويناظر العلماء بين يديه » ويصحبه في 
حروبه ؛ حى لقد امهم هذا الامير بالزندقة فلازمة أبن سينا مجلسه . 


وكان ابن سينا قد أصيب عرض القولنج وهو مع الأمير علاء الدولة في بعض 
حروبه: فحفن تاسه في يوم واحد غاني مرات» حى تقرحت بعض آمعائه» فلما 
اشتد عليه اثرض أضطر إلى الرجوع إلى اصنهان لمعابلية نفسه ۰ وما أن ابل من 
مرضه قلیلا" حى عاد إلى حضور مجلس علاء الدولةء الا اله لم يتحفظ» بل أكثر 
من التخليط في الشهوات: حى عاودته علته » فكان ينتكسء ثم برأ في كل وقت» 
إلى أن سار مع علاء الدولة إلى همذان في أحد حروبه؛ فعاودته العلة في الطريق » 
وأيقن أن الملاج لا يفي بدفع المرض » فأهمل مداواة نفسه واستسلم للقضاء » 
وأخذ يقول : ٠‏ المدبر الذي كان يدير بدني قد عجز عن التدبير » والآن فلا تنفع 
العابلحه ١17‏ . » ثم اغتسل وتاب وتصدق با معه على الفقراء » ورد المظالم على 
من عرفهء واعتق مالیکه: وفارق الحياة سنة ۵6۲۸ وله من العمر سبعة واحمسون 
عامآ » طفن بپمذان تحت السور من جانب القبلة » وقبره معروف . 
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وقد هجاه أحد الشعراء بقوله : 
رأيت ابن سينا يمادي الرجال وبالحبس مات آخس المات 
فلم يشف ما اله بالشفا و ينج من موته بالنجاة 


۳ - شخهیته 


كان ابن سينا على جاب عظیم من الذكاء والفطنة والنشاط وتوقد القريحة » 
فكان خلال سبي دراسته لا ينام ليلة بكاملها » حى إذا غلبه النوم حلم بمسائل 
العلم باعيامهاء واتضحت له وجوهها في المنام . 


كان يقرأ الكتب بسرعة ويكتب المسائل بسرعة . وكانت طریقته في القرامة 
بعد تصفح كل كتاب أن يقصد المواضع الصعبة منه» فيدرك بسرعة رتبة صاحبه في 
العلم ودرجة فهمه . 


ول يكن أعجب من سرعته في القراءة غير سرعته في التأليف . وكثيراً ما كان 
يكاب الرسالة في ليلة واحدة » أو يصئف الكتب في السجن » أو في السفر » أو في 
مجالس الشراب . 


وکان إلى جانب ذلك شدید الاعتداد بتفسه » شدید الشعور بقیمته الذائية + 
والدليل على ذلك أنه كان يصف نفسه بالتقدم والبراعة في جميع العلوم» کفوله: 
ان النائلي حذر والده من شغله بغير العلم لاعجابه بشدة ذكائه . وقوله : ١‏ وقد أتيت 
على القرآن وعلی كثير من الأدب حى كان يقضي مني المجب»» وقوله في علم 
الطب : ١‏ فلا جرم اني برزتفي أقل مدةء حى بدأ الفضلاء بقرأون علي علم الطب» 
وتعهدت الرضی + فانفتح علي من أبواب المابلات المقتبسة من التجرية ما لا 
بوصف ء وأنا مع ذلك اخعلف إلى الفقه واناظر فيه » وانا ي هذا الوقت من ابناء 


ست عثرة سلة 4 . 


۳۸ 


وقسوله : 
لا عظمت فليس مصر واسعي شا غلا تمي عدمت الشتري 
تكلم مرة في مسألة من مسائل اللغة بين يدي علاه اللولة» وکان ابو منصور 
الحبائي حاضرا » فالتمت إلى ابن سينا وقال له: انك فیلسوف وحكيم» ولكنك لم 
تقر من اللغة ما برضي كلامك فيهاء فأثر هذا الكلام في نفسه تأثيراً عميقاً جعله 
يقرأ كتب اللغة» ويبلغ فيها مبلق قلما يتفق ثله. ولا آحس بنضجه صنف في اللغة 
ثلاث رسائل: احداها على طريقة ابن العميد» والثانية على طريقة الصاني » «الثالئة على 
طريقة الصاحب؛ ضمنها كثير؟ من الالفاظ الغريبة؛ ثم طلب من الأمير أن يعرض 
هذه الرسائل على اباي زاعماً أنه قد ظفر بها وقت الصيد في الصحراءء فنظر فيها 
الحبائي وأشكل عليه كثير ما فيهاء فقال له أبن سيناء ان ما تجهله من هذا الحستاب 
مذ كور في الموضع الفلاني من كتب اللغة» وذكر له كثيرا من الكشب اللغوية العروفة» 
فأدرك الحبائي ان تلك الرسائل الثلاث من تصنيف ابن سيناء فتنصّل واعتذر اليه»وقلبه 
يغلي حقداً والتقاماً. وهکذا كان ابن سينا لا يفل بارضاء الناس؛ ولا براعي عواطفهم. 
ذكروا أنه دحل مرة عل مسكويه والتلاميذ حوله » فرمی اليه يجوزة وقال له : 
بين مساحة هذه االحوزة بالشعيرات » فرفع مسكويه أوراقا في الاخلاق» ورماها إلى 
ابن سينا » وفال له : اما أنت فاصلح اخلاقك أولا حبى استخرج مساحة ابلوزة . 
جمع ابن سينا في انه القصيرة بين الكثير من المتناقضات: كا حع بن الاقبال 
على الاهواء والشهوات» والاقبال على البحث والتأمل» أو المع بين ضجيج السياسي 
وسكيئة الفيلسوف » وبين صبر الحقق وجرأة المخترع » فكان رجلا“ قوي الغرائز 
حاد المزاج » شديد الطموح » مقبلا” على الدثيا » لا حيلة له في اجتتاب مرانب 
الرفعة » لاله طبيب مشهور » وعالم مشهور ء وفيلسوف مشهور + فلو ترك الدئيا 
ما تركته» ولوهجر الناس لا هجروه» وقد أعدته جبلته للمغالية؛ فكثر حساده واعداژه 
ا كار أصدقاژه . ولعل" أشد الحوادث ابلاماً لنفسه قيام حساده في همذان باغراء 
العامة به» رانبابهم ایاه بمعارضة القرآن» بل رعا كان لانقطاعه إلى الفاسفت ولعلافته 
بالاوساط الشيعية المعتدلة والغاليق» أثر ني حمل المتشددين من أهل السنة على انتقاده 
وتكفيره . 
لقد عاش ابن سينا في عصر كثير الاضطراب »> عرف فيه حلو الحياة ومرها. 
۳۹ تاريخ الفلسفة العرية (۱4) 


ولکن هذه الحياة الحافلة بالنجاح أحيانآء وبالقشل أحياناء لم تؤثر في نغیر جری‌افکاره. 
ومن العجيب أن يجيء مذهبه الفاسفي أبعد المذاهب عن تصوير حياته . فهو رجل 
قري المزاج »> كثير الاضطراب محب للمغامرات » علط في الشهوات ؛ ساع وراء 
الذات » لا يبدأ ولا یفتر » ولكنه في مذهبه الفلسفي مؤمن باللهير والنظام والعقل 
والاعتدال والكمال ٠‏ وهو لم يكن متشائماً ولا زاهداً في الحباة ولا متشککاً ؛ بل 
كان متفائلا" يعتفد أن هذا العالم الذي نعيش فيه أحسن العوالم الممكنة . وإذا قرنت 
بینه وبين الفاراني وجدته أشد ارتباطاً منه بموطته الأصلي » لأن الفاراني كان قليل 
التقيد بالروابط الطبيعية والاجتماعية + لا يتراجع عن ترك موطنه ضاريا في مختلف 
الاصفاع » على حين أن ابن سينا لم يغادر الأرض الايرانية مرة واحدة بالرعم من 
اضطراب حياته رتقلب مراحلها . وهو وان اضطرته ظروف الزمان الى تغير مقامه 
عدة مرات » إلاأنه لم يعد ي تنقلاته قصور الامراء الايرائيين» ولم يلجأ مرة إلى الغزاة 
الغزنويتين. ومع أنه اخفق تي وزارته بهمذان» فانه لم يكن لینراجم عن الاضطلاع 
باضخم السژولیات إذا دعته الحاجة إلى ذلك» فما بالك ذا ظل حلصا لعلاء الدولة 
ني جميع تقلبات حباته» حبی شهد استیلاء مسعود الفزنوي على اصفهان وقلبه لاوضاع 
لبلاد رأسا على عقب . 

لقد قضى ابن سينا أيامه الأخيرة في سلسلة من الامراض والرحلات القسرية 
والتنقلات المفاجئة ۰ ولكنه لم خش الرض ؛ ول خف من الموت ٠‏ بل ظل يفني 
قواه في العمل الشديد بالرغم من اعتلال صحته. وقد خوطب في ذلك مرة فقال» أنه 
بحب الحياة عريضة قصيرة » ولا يحبها طويلة ضيقة . 

تلك هي شخصية ابن سينا العجيبة فلا غرو إذا انتشرت حوفا الاساطير : فهو 
رمز الحكمة عند الشرقیین : وأهير الأطباء عند الغربيين » وله ني الفولكلور الركي 
صورة خيالية؛ وهي صورة ساحر عجيب الاطوار جذب ابعرذان بتعاویله » محب 
للخير » بحکیم يلعب بحظوظ الناس وبطوالع الملوكء ويبزأ بالمقاهير . 

ولا شك أن لهذه الشخصية الفولكلورية علاقة بشخصية ابن سينا الحقيقية » لانك 
تجده طببآً يشفي الأمراء من أمراضهم » فینادمهم زمانً م بهجرهم حفظاً لكرامته » 
ويتصل بغير هم » وينتقل من مدينة إلى آخری» يؤلف الكتب» ويشرب الحمر تداوياً: 


۳۹۰ 


فتارة تجده وزير" » وأعری فقبراً زاهداً على زي الصوفية» ونجده كذلك في مجالس 
الامراء مبجلا" » سن حدیثه» وشدة ذكائه: وبهاء طلعته » وتجد الناس يشفقون على 
انفسهم مئه » ثم جده في السجن بصنف الکتب وینظم الشمر ویشکو الزمان . 

لقد كان عصر ابن سينا عصراً غنياً بالرجال ۰ فيه عاش الفردوسي والبيروني 
ومسكويه وغيرهم من العلماء: وفيه تراخت سلطة اللدلافة العباسية»وقامت في ايران 
دويلات محلية » ومراكز علمية مستقلة عن بغداد . وقد مثل هذا العصر بأبرز صفاته 
مفكران كبير ان؛هما ابن سينا والبيروني »على ما کان بينهما مناختلاف في الصفات 
والتزعات » إلا أنهما اشتركا في تلك الروح العلمية الي كانت بيب بہما إلى البحث 
العلمي ادر » وإلى احتر ام الحضارات السابقة . 

على أنه لم يحض عل وفاة ابن سيتا والبيروني الا القليل حى قامت غزوة جديدة 
أعادت إلى الدولة الاسلامية وحدنبا الادارية » وهي غزوة السلجوقيين » لا شلك 
ان ابرز ما يتميز به عهد السلجوقيين :من الناحية الثقافية» قيام وزير ألمعي كنظام الملك 
بتأسيس أولى الدارس العالية في العراق »وأخخصها النظامية » ثم استقدامه الغزالي 
للتدريس فيها » ولكن الذي يبمنا ابرازه الآن هو اختلاف موقف ابن سينا والبيروني 
عن موقت الغزالي + فابن سينا والبيروني يمثلان الانجاه العلمي والمرضوعي ابر . 
على حين أن الغزالي عثل النرعة السلفية التقليدية » ولا مى كيف عمل الغزالي 
على حار بة الفلاسفة و تكفير هم » وكيف انتهىبه الأمر إلى الارتماء في أحضان الصوفية . 
فهذان كما ترون موقفان متضادان»سيطرت فيهما عقليتان متباينتانء تمثلان من الوجهة 
التار يخية عصر رن مختلفين . 

ء - آلاره . 

م تستطع الاضطر ابات السياسية ومشاغل الحياة العملية ان تفت في عضد ابن سبناء أو 
تضعف عزمه على متابعة نشاطه العلمي . وائه ليأخذتا العجب عند اطلاعنا على عدد 
الكتب الي صنفها في كل فن »حى بلغت في لانحة الاب‌قنواني ۲۷۹ کتاباً ورسالة (6۱. 


. ۱۹۶۰ قنوائي ( جورج شحاته ) ء مؤلفات ابن سينا » القاهرة‎ - ١ 


۹۱ 


ولسنا نستطيع الآن أن نذکر لکم أسماء جمیع هذه الكب» فأن" بعضها فياللطق 
وبعضها في الشعر واللغة» وبعضها في الطبيعيات» وبعضها في النفس» وبعضها في الطب» 
وبعضها في الفلك والریاضیات» وبعضها تي الفلسفة والاهیات» وبعضها ني الاخلاق 
والسياسة والتصوف . وحسينا هنا ذكر أهم كتبه في المنطق والنفس والفلسفة والاخلاق 
والتصوف. أما كتبه الاحری فأهمها كتاب القانون في الطب» الذي طبع لاول مرة 
في رومة سنة ۰۱۵۹۳ وکان قد ترجم إلى اللغة اللاتينية في القرن الثاني عشرء ثم طبع 
باللاتينية في القرن الحامس عشر ست عشرة مرةء وأعيد طبعه في القرن السادس عشر 
عشرين مرة » وظل يدرس في جامعات اوربة حى القرن الثامن عشر . 

7 - كتبه المنطقية: لابن سينا في المنطق کتب ورسائل كثيرة» منها: )١(‏ منطق 
المشرقيين طبع في القاهرة سنة ۱۹۱۰ (۲) وكتاب الوجز في المنطق (۳) وكتاب 
الاوسط الحرجاني في المنطق (4) وكتاب الموجز الكبير ني المنطق (ه) ورسالة في 
أصول علم البرهان )١(‏ والرسالة الموجزة في المنطق (۷) ورسالة الحدود 
(8) واقصيدة المزدوجة في النطق» طبعت مع كتاب منطق المشرقيين سنة ۱۹۱۰ 
)٩(‏ ومقالة في عقب الوضع الحدلي (۱۰) ومقالة في غرض فاطیغوریاس (۱۱) ومقالة 
في معاني کتاب ریطوریفا نشرت في مصر سنة ۱۹۵۰ من کتاب الجموع أو 
الحكمة المروضية (۱۲) واقسام العلوم العقلية نشرت في کتاب تسع رسائل في الحكمة 
والطبیعیات سنة ۱٩۰۸‏ في مصر . هذا عدا منطق الشفاء والنجاة والاشارات . 

ب - كتبه النفسية : وهي (۱) رسالة في معرفة التفس الناطقة واحواطاء نشرت 
في القاهرة سنة ۱٩۳4‏ (۲) ورسالة في أحوال الفس» طبعت في القاهرة سنة ۱۹۵۲ 
مع ثلاث رسائل أخرى» وهي بحث في القوی الفسانية» ورسالة في معرفة الفس 
الناطقة وأحواها المذكورة آنفاً » ورسالة في الکلام على النفس الناطقة (۳) رسالة 
في بقاء النفس الناطقة (4) رسالة في تعلق النفس بالبدن (ه) رسالة في الحجج العشر 
في جوهرية النفس الناطقة؛ طبعت في مجموع رسائل الشيخ الرئيس» حیدر آبادء ١04‏ 
(5) مقالة في النفس الفها للأمير نوح بن منصور (/) القصيدة العيئية في النفس 
(۸) وله في اللغة الفارسية شرح كتاب النفس لارسطو . هذا عدا بحوثه النفسية 
في كتاب الشفاءء وكتاب النجاة» وكتاب الاشارات؛ وغيرها . 


۳۱۲ 


ج - كه الفلسفية والافية : وهي )١(‏ الحيات الشفاء (۲) الميات النجاة 
[فية كتاب الاشارات هق وكتاب الانصاف ذكره القفطي والبيهقي » ونشر عبد 
الرحمن بدوي نصوصاً منه ني كتاب ارسطو عند العرب (ه) رکتاب الحكمة العروضية 
(5) وكتاب الحاصل والمحصول (۷) وكتاب عيون الحكمة طبعت مخطوطته أي طهران 
سنة ۱۹۵6 (8) وكتاب التعلیقات؛ نشره عبد الرحمن بدوي في كتاب أرسطو عند 
العرب )٩(‏ وكتاب الباحثات (۱۰) وكتاب اللواحق» وهو شرح الشفاء (۱۱) عدة 
رسائل في المبداً والعاد» طبعت الاضحوية منها في القاهرة سنة 1444 (۱۲) رسالة 
في معرفة ذات الله وصفاته وأفعاله (۱۳) رسالة التوحيد )١4(‏ رسالة الحكمة العرشية 
)١5(‏ رسالة في اثبات النبوة )١15(‏ رسالة القضاء والقدر (۱۷) قصيدة الحمالة 
الالهية في التوحيد ء وغيرها كثير . 

د - كتب السياسة والاخلاق والتصواف : (1) رسالة السياسة؛ نشرت في کتاب 
مقالات فلسفية قديمة»بيروت ۱۹۱۱ (۲) رسالة الأرزاق (۲) رسالة الاعلاق 
(4) رسالة العهدء طبعت في كتاب تسع رسائل في الحكمة والطبيعيات (ه) کتاب 
البر والاثم (5) رسالة حي بن يقظان (۷) رسالة الحث على الذكر» طبعت في مجموع 
رسائل الشبخ الرئيس» حيدرآباد ۰۱۳۵۶ (۸) رسالة اجابة الدعاء وكيفية الزيارة » 
طبعت في مجموعة مهرن سنة ۱۹۱۷ )٩(‏ رسالة في دفع الغم عند وقوع الموت » 
طبعت في مجموعة مهرن (۱۰) رسالة في الصلاة وماهیتها.طبعت في مجموعة مهرن 
وني كتاب جامع البدائع (۱۱) ورسالة الطیر؛ طبعت في مجموعة مهرن وني كتاب 
جامع البدائع (۱۲) ورسالةالعشق» طبعت في مجموعة مهرن وني كتاب جامع البدائم 
(۱۳) ورسالة في ماهية اطنزن (۱6) ورسالة في حكمة الوت ( فارسية ) )٠١(‏ ورسالة 
اللحلوة )١5(‏ ورسالة الدعاء (/ا١)‏ ورسالة الزهد (۱۸) ورسالة السعادة والشقاوة 
الدائمة في التفوس (14) ورسالة العلم اي (۲۰) ورسالة في مخاطبة الارواح بعد 
مفارقة الأشباح» وغيرها كثير . 

وله أيضاً تفسير بعض السور القرآنية باسلوب فلسفي؛ تشر بعضها في کتاب‌جامم 
البدائع كتفسير الصمدية » وتفسير سورة الاعلی » وتفسير سورة الفلق . وتفسير 
سورة الناس» وتفسير المعوذتين. وقد استعمل ابن سينا في رسالة الطير »ورسالة حي بن 
يقظان » ورسالة سلامان وأبسال > وغيرها » أسلوباً رمزیاً لا يخلو من الطرافة » 


۳۳ 


ولكنه على طرافته كثير التكلف ٠.‏ كأن رموزه الحسية مفاهيم فارغة أو كأن 
صوره المشخصة معقولات مجردة . 

ولعل أجل كتب ابن سينا الفلسفية كتاب الشفاء» وكتاب النجاة» وكتاب الاشارات, 

أما كاب الشفاء فهر أشبه شي ء بموسوعة فلسفية» أله ابن سينا للعامة من مزاول 
علوم القلسفة» واعطاهم فيه ما هو كثير لهم وفوق حاجتهم. وهو كتاب حدن 
التبويب؛ محكم الترتيب» يشتمل على أربعة أقسام : المنطق» والرياضيات» والطبيعيات» 
والالحيات » وني كل قسم منه فنون ومقالات وفصول . كتب باسلوب علمي رصين 
لا آثر فيه للتکرار ولا للصناعة اللفظية . قال ابن سينا في مقدمة هذا الكتاب : « حريت 
ان أودعه اكثر الصناعة » وأن اشير في كل موضع إلى موقع الشبهة ۰ وأحلّها بايضاح 
الحقيقة بقدر الطاقة » واورد الفروع مع الاصول > لا" ما أثي باتكشافه لمن استبصر 
با نبصره وتحقق ما نصوره» أو ما عزب عن ذكرى و يلح تفكري» واجتهدت أي 
اختصار الألفاظ جداً » ومجانبة التكرار أصلا”» إلا ما يقع معطا أو سهواً» وتنكبت 
التطويل في مثاقضة مذاهب جلية البطلان» أو مكفية الشغل با نقرره من الاصول» 
ونعرفه من القوانين . ولا أبرجد في كتب القدماء شيء يعتد به الا" وقد ضمناه 
كتاينا هذا » فان لم يوجد في الموضع ابلماري بائباته في العادة وجد في موضع آخر 
رأيت أنه اليق به () » وقال في منطق المشرقيين انه كره شق العصا و شالفة الجمهور » 
لأن المشتغلين بالعلم منأهل زمانه كانوا شديدي الاعتزاء إلى الشتائین » فانحاز إليهم 
وتعصب فم في الابتداء » ثم أكل ما ارادوه وقصروا فيه ول يبلغوا أربهم منه » 
وأغضى عما تخبطوا فيه وجعل له وجهاً وعخرجاً » فان جاهر بمخالفتهم ففي الشيء 
الذي ل يمكن الصبر عليه » وقد ضن" باعلان آرائه كلها في كتاب الشفاء/ فجرى فيه 
مجرى المساعدة لا مجری الناققة (؟) » . وإذا كان قد سار على نمط آرسطو في 
مبادئه » وابتعد عنه في غاياته ومقاصدهء فمرد ذلك إلى نزعته الافلاطوئية» ورغبته 
في بناء فلسفة جديدة تمجمع بين مبادىء الفلسفة اليونانية وأصول العقيدة الاسلامية . 

. ۱۹۵۳ الشغاء ء المدخل ء ص : 4 » القاهرة‎ ١ 

۲ - منطق المشرقيين » ص : ۰۳ القاهرة ۱۹۱۰ 
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وأما کتاب اللجاة فهو مختصر الشفاء ۰ وهو يشتمل على المنطق والریاضیات 
والطبيعيات والالحيات » الاان ابن سينا لم يكتب رياضياته بنفسهء بل کتبها ثلميذه أبو 
عبيد الحو زجاتي » وقد جاء هذا الكتاب حکم التصنيف يشبه الشفاء في نبوبه وترئیبه» 
ولکنه بفضله مجز الة معانیه»واجاز اسلويهءودقة الفاظه . 


وأما کتاب الاشارات نقد الفه ابن سينا في أواخر آبامه . وکان یضن به على غير 
أهله > وهو اشارات إلى أصول وتتبیهات تشتمل على تلئیب » ووهم » ونكتة » 
وتذكرةء وهدایة: وتحصیل» ونصيحة وفائدة: وغيرها : جمعت في عشرة جرج 
وعشر ة آنماط » أتى فيها ابن سينا على النطق رالطبیعیات والاهیات والتصوف. ولکتاب 
الاشارات اسلوب عذب يختلف عن اسلوب الشفاء والنجاة؛ فبینا حن جد في عبارة 
الشفاء تموجاً وانعطافاً يدلان على ما في تفکیر ابن سينا من حباف؛ وعل ما في حيائه 
من قوة » نحد في عبارة الاشارات تحتاً ورنة ادبية وسجعه وبينا نحن نجد اسلوب الشفاء 
طویل الحمل مشوش الضمائر » نجد اسلوب الاشارات مرصوص العبارة؛ منمق 
الالفاظ » لا يلو من الروعة وابحمالء حى لقد قيل ان «هذا الکتاب بين المؤلفات 
السينوية يتيمة العقد» وجوهرة التاجالدمينة» وثمرة النضج الكامل» يمتاز بسمو أساوبه 
وعمق أفكاره وتعبيره عن آراء ابن سينا انحالصة الي لا تشرببا نظریات المدارس 
الاعری (۰ , 


ولايمكننا أن ننه يكلامنا على کتب ابن سينا دون الاشارة إلى کتاب له منقود: دار 
حوله جدل طويل » وهو كتاب الحكمة المشرقية » فقد أشار ابلوزجاني إلى هذا 
الكتابعوقال أنه لايوجد تامآء وذكره ابن طفيل في كتاب حي بن يقظان» وابن رشد 
في نبافت التهافت > ويظهر ان کتاب اللدكمة المشرقية أدل على فلسفة ابن سينا من 
الشفاء والنجاة والاشارات » فقد صرح هو تفه بان الق عنده غير ما ذکره في 
الشفاءء وانه إنما الف هذا الكتاب على مذهب المشاثين » .وان من آراد الق الذي لا 
جمجمة فيه » فعليه بكتاب الحكمة المشرقية . ولعل المقصود بالحكمة المشرقية فلسفة 


. 85: ابراهيم مدكور » في الفلسفة الاسلامية » منهج وتطبيقه ؛ ص‎ ١ 
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الاشراق » الي يم با الادراك عل سبیل الذوق واحدس؛ لا على سبیل القیاس؛ 
وتقديم المقدمات : وانتاج النتائج؛ ورتبة الذوق والكشف فوق رتبة العلم النظري» 
لأنبا تختلف عنها بزيادة وضوح الصور» واشراقهاء وسرعة الكشف عنها دفعة» ولسية 
المحكمة الاشراقية إلى الحكمة النظرية كنسبة طريقة الصوفية إلى طريقة علماء الكلام » 
وقد قيل ان افلاطون كان رئيس الإشراقيين» کا كان آرسطو رئيس المشائين . 


ومهما يكن من أمر ذان في كتب ابن سينا الي وصلت الينا اتجاهاً (شرافباً لا ييخفى 
على المحقى ء وسنحاول ابر از هذا الاتجاه خلال كلامنا على فلسفته . 


رصن م 
انسیا 
۱ - مقدمة عاسه 


ابن سينا في طليعة الفلاسفة الذين وضعوا مبادیء التفكير السكولاستيكي ؛ وحاولوا 
الجمع بين الدين والفلسفة . وهو وان لم يشتهر عند الاوربین بشرح مذهب ارسطو 
کا اشئهر به ابن رشد » فان تأثيره في تاريخ الفلسفة أعمق وابعد . وسبب ذلك أنه 
لم يقد أرسطو حذو النعل بالئعل كا فعل ابن رشد » وم يقيد نفسه بمذهب واحد 
بعبنه » پل كان بأحذ من كل مذهب ما يرضيه » ويجمع مادة بحله من كل حدب 
وصوب» وعزج علم اليوئان بحكمة الشرق» فساقته هذه القدرة على الجمع » والتوفيق 
والزج» والتأليف؛ إلى إقامة صرح فلسفي عظيم يمثل المذاهب القديمة أحسن تمثيل» 
ويعبر عن روح عصره أصدق تعبير . وهذا الصرح الفلسفي الذي أقامه على أساس 
مزدوج من العلم البوناني والحكمة الشرقية» فضمنه ما اتصل اليه من الافلاطونية 
والمشائية والافلاطونية الحديئة والحكمة الفارسية » واهندية » والبابلية » كان الفاراي 
قد حاول بناءه قبله» فحمل ذلك ابن رشد على التصريح بابتعاد الفار اي وابن سينا عن 
آرسطو » فلامهما على ذلك » وأصاح ما توهماه » وبين أنه لولا ايتعادهما عن آراء 
العلم الاول» لا استطاع الغزالي أن يتجرد للرد عليهما في كتاب تبافت الفلاسفة, لقد 
حاط ابن سينا يمججيع نواحي العلم والفن والأدب ٠‏ فكان شاعراً وعالاً وطبيباً 
وفيلسوفاً معاء إلا ان عبقريته الشعرية دون عبقرية الفردوسي » ومقدرنه العلمية دون 
مقدرة البيروني » وحذقه ني الطب دون حذق الرازي» واصالته الفلسفية دون أصالة 
القارائي . حى لقد بين ( دي بور ) أن أكبر خخطأ وفع فيه مؤ رخو القلسفة الاسلامية 
« اعتقادهم ان ابن سينا كان أعلى من الفاراني كعبآ في تفریر مذهب ارسطوطاليسي 
حالص (۱)». وقد بينا ساب عند كلامتا على فلسفة الفارابي» أنه لا يوجد في فلسفة 


ا دي بور » تاريخ القلفة في الاسلام »مس : 1 
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ابن سينا شيء إلا وبذوره موجودة في فلسفة الفاراي . ونعتقد ان ابن سينا لم يفق 
استاذه بعمق التفكير وقوة الفهم » واصالة الابتکار؛ بل فاقه بروعة الاسلوب ونوة 
الأركيب والتأليف والتنسيق والمهارة في جمع العناصر من مصادر مختلفة لابرازها 
في صورة فنية متماسكة . 


ولعله من الطريف ان نذكر هنا رأي ابن سبعين في جهود ابن سينا » فقد وصفه 
بقوله: « ان ابن سينا موه ومسفسط ۰ كثير الطنطنة» قليل الفائدة» وما له من التآليف 
لا بسلح لشيء » وزعم أنه ادرك الفلسفة المشرقية » ولو أدركها اتضوع ريحها عليه » 
واكثر کنبه مولفة ومستنبطة من كتب افلاطون » والذي فيها من عنده فشيء لا 
يصلح ؛ وكلامه لا يعول عليه » والشفاء أجل كتبه » وهو کر التخبط مالف 
الحكيخ ؛ وان خلافه له لمما يشكر عليه » فانه بن ما كتمه الحكيم » وأحسن ما له في 
الإلهيات الاشارة والتنبيهات ۰ وما رمزه في حي بن يقظان» وما ذكره فيه هو من 
مفهوم النواميس لافلاطون وكلام الصوفية (1) » . قال : واما لفاراي فهو أفهم 
فلاسفة الاسلام » واذكرهم للعلوم القديمة؛ وهو الفيلسوف فيها لا غير (6. ومهما 
يكن في قول ابن سبعين من تعسف فان آمراً واحداً لا ريب فيه » وهو أن ابن سينا 
كان على تأثره بالفاراي أكثر فلاسفة الاسلام استقلالا" عن آرسطو» وهوني ذلك 
يقول : ولا نبالي بمفارقة تظهر من لما الفه معلمو كتب اليونان الفأ عن غفلة وقلة فهم » 
ولا سمع منا في كتب الفناها للعاميين من التفلسفة المشغوفين بالمشائين (9) ۰ 
ويصرح في كتاب الشفاء ان ما قاله آرسطو في بعض السائل لم يرضهء حى لقد أدرك 
ابن طفيل حقيقة موقف ابن سينا إزاء آرسطو» فقال في كتاب حي رن يقظان: « وأما 
كتب ارسطوطاليس فقد تكفل الشيخ أبو علي بالتعبير عما فيها وجرى على مذهبه » 
وسلك طريق فلسفته في كتاب الشفاء » وصرح في أول الكتاب بأن الحق عنده غير 
۱ راجع اللصوص الي نشرها ( ماسينيرن ) في کتاب Recueil des textes indi‏ 
concernant l'histoire de la mytique en pays d’lslam, 2. 128 =129)‏ 
۲- الصلر نقسه . 
۳-منطق الشرفین . ص : ۲ 
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ذلك» ومن قرن بين ما جاء في کتاب الشفاء» وما جاء في کتب آرسطوء ظهر له أن 
في كتاب الشفاء أشياء لم تصلنا عن آرسطو 3 وإذا أخذ ما يعطيه کتاب الشفاء على 
ظاهره دون سره وباطته لم يوصل به إلى الكمال . 


وقد بينا غير مرة (۱) أن ابن سینا كان اقرب إلى افلاطون منه إلى آرسطو في كثير 
من السائل؛ وان القديس نوما الاكوبي كان يلوم ابن سبنا على ميله إلى فبلسرف 
الاكاديمية» الاان الحق الذي يجب اظهاره الآن هو أن ابن سينا لم يبن: بناءه الافلاطوني 
الا محجارة مشائية » ويمكتنا أن نقول ي ابن سينا ما قاله (شوفاليه) في القديس توما 
الاكويي » قال : د ان الذرات نفسها يمكن أن تدخل في تركيب تبارين ممتلفين 
تماما » لأن الثيار لبس تابعاً الذرات الي يتألف منها الماء » وائما هو تابع لاحدار 
المجرى وميله . ان اكثر آراء القديس توما الا كويي تشابه آراء آرسطو مشاببة تامة ؛ 
انه استقى هذه الآراء من بتابيع الحكمة المشسائية » ولكن انتفاعه بها مختلف + ومعناها 
عنده متباين» والغاية الي يرمي اليها محالفة لغاية آرسطو. أن هنالك رن بجريان 
في احدارین منباينين » فالذي ينظر إلى المبادىء جد آرسطو والقديس توما لا كويي 
متفقين ۰ ولكن الذي ينظر إلى الغايات مجد بينهما اختلافاً شدیداً (۲) » . وسنبين 
فيما بعد أن غاية ابن سينا مختلفة عن غاية آرصطوء وان كانت مبادىء المعلم الاول 
تولف مة فلسفته وسداها , قد ينبع هران من جبل واحد » ویجریان ني اتجاهين 
مختلفين» حى إذا وصل كل منهما إلى مصبه صعب عليك أن ترجع مياهه إلى أصلهاء 
ان معرفة الغايات في تاريخ المذاهب أكثر خطورة من معرفة الوسائل الژدبة البها . 
ولسنا نستطيع الآن أن نتكلم على جميع العناصرالي انصبت في مذهب ابن سيناء و لكننا 
نستطيع أن نقول فیها فولا" واحداً » وهو أن ابن سينا بالرغم من تأثره بالشائین 
والمتكلمين» والسريانيين» والافلاطونيين الحدئین؛ استطاع أن يبي مذهباً فلسفيآ رائعاً 
لا خلو في بعض نواحيه من النقص » الا أنه بناء هندسي «تسق يدل على مجهود جبار 
ونفس تواقة إلى الحلود . وها نحن اولاء ذاكرون لكم بعض آراء ابن سينا في المسائل 
التالية ٤‏ وهي : ال اجب والوجود ¢ وقدم العالم » ونظرية النفس . 


۰۳۸-۳۷ ۰ ۲۱-۱٩ : راجع "كتابنا : من افلاطون ال ابن سينا > الطبعة الرابعة » ص‎ ١ 
Chevalier, Trois conférences 1۳0210۲0. Paris 1928, p. 9. - ۲ 
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۲ - الواجب الوجود 


۱ - المکن والواجب . ان انقسام الوجود إلى قسمين آحده‌ما مکن ‏ والاخر 
واجب مبدأ آساسي آخذه ابن سينا عن الفارانيء وجعله رکناً من ارکان فلسفته العامة . 


يمول ابن سينا في کتاب النجاة (۱) : لا شك ان هنا وجوداً . وهلا الوجود 
ینفسم إلى واجب ومکن » أما الواجب الوجود فهو الذي مى فرض غير موجود 
عرض , منه محال » وأما الممكن الوجود فهو الذي مى فرض غير موجود أو موجوداً 
م يعرض منه محال . ومعی ذلك ان الواجب الوجود هو الضروري الوجود » 
والممكن الوجود هو الذي لا ضرورة فيه بوجه» أي لا في وجوده» ولا في عدمه . 


ثم ان الواجب الوجود قد يكون واجباً بذاته أو واجباً بغيره . فالواجب الوجود 
بذائه هو الذي لا نستطيع أن نتصور عدمه » أما الواجب الوجود بغيره فهو الذي 
يكتسب وجوده من مبدأ حارج عن ذاته. فالله مثلا" واجب الوجود بذائه » لأنه لا 
يحتاج إلى شي ء آحر يكسبه الوجود » أما الأربعة فهي واجبة بغيرها أي بالاجزاء الي 
تتألف منها ؛ وكذلك الاحتراق فهو واجب بغيره» لأنه لا تحقق بالفعل إلا عند التقاء 
القوة المحرقة والقوة المحرقة . 


وانقسام الرجود عند ابن سينا إلى واجب وممكن ليس معنى عقاياً نقط » وانما هو 
معی حقيقي لاثم في موضوع:وعارض لموضوع > لان ابن سينا يعي ,عمکن الوجود 
ما هو بالقوة » ويطلق لفظ الممكن على كل صحيح الوجود . والدليل على ذلك 
قوله في المنطق ان للممکن معنیین: أحدهما اطلاقه على ما ليس بممتئع » والآخر 
اطلاقه على ما ليس بواجب؛ ولا ممتنع . والعی الأول عام» والثانييخاص » لأنك إذا 
اطلقت الممكن على ما ليس عمتنع فقط ؛كان الواجب قسماً من المکن » إذ الشيء 
لا يكون واجبا إلا إذا كان ممكن الوجود أولا" . ولکنك إذا اطلقته على ما ليس, 
بواجب ولا ممتنعم كان هنالك ثلاثة أقسام » وهي : الممكن» والواجب» والممتنع » 


۱- التجاة ‏ ص : ۳۸۳ ۳۸4 . 


وهذا الى الثاني أخحص من الاول . آما في علم ما بعد الطبيعة فان معنى المکن 
الذي اختاره ابن سینا هو العی العام » والدلیل على ذلك قوله ان الواعب الوجود 
قسمان : الواجب الوجود بذاته » والواجب الوجود بغيره » ولواجب بغيره مکن 
الوجود ذانه » لأته لو لم يكن مکن الوجود بذاته لكان متنع الوجود 


فکل کان تاج إذن قبل کونه إلى أن يكون مکن الوجود بداته » لأنه إذا کان 
متنم الوجود بنفسه لم يكن البتة . ولیس معنى امکان وجوده أن الفاعل قادر عليه » بل 
الفاعل لا بقدر عليه الا اذا كان ممكناً. فهناك اذن فرق بين کون الشي مكنا 
في نفسه» وكونه مقدوراً عليه. ان كوه مکناً في نفسه هو باعتبار ذاته؛ أما کونه 
مقدورا عليه فهو باعتبار اضافته إلى موجده . 

فاذا تقررت لنا هذه الحقائق أمكننا ان نقسم هذه المعاني ثلاثة آقسام» وهي : 

١‏ الممكن بذاته وهو الذي لا ضرورة في وجوده» ولا في عدمه ؛ بل يستوي 

فيه الوجود والعدم . 
۲ - الواجب بغيره المکن بذائهء وهویشمل جميع الأشياءالموجودة في هذا العام 


۳ س الواجب بذاته » وهوالله 5 


فللوجود اذن ثلاث مرانب آدناها مرتبة المکن بذائه » واعلاها مرتبة الواجب 
بذاته . وکلما كان الوجود أقرب إلى السب الأول كان وجوبه أعظم . ولا يجوز 
أن يكون ثيء واحد واجب الوجود بذائه وبغيره معآ» لأن الواجب بغيره لا يمكن 
أن يكون باعتبار ذائه إلا مکن الوجود » وهذا ينعكس فیکون كل ممكن الوجود 
بذاته » فإنه إذا حصل وجوده؛ كان واجب الوجود بغيره. وکل ممكن الوجود فهو 
لا يستطيع أن ينتقل من حال القوة إلى حال الفعل إلا" بعلة نوجب وجوده» لذلك كانت 
موجودات هذا العالم كلها ممكنة بذاتها وواجبة بغيرها » فلا وجود بالفعل إلا بشرط 
الوجوب؛ وكل ما أكسبه الوجود وجوباً اكسبه العدم امتناعاء وهذا كله يدل على 
ان العالم» وان كان باعتبار ذاته مکن الوجود ء فهو باعتبار إضافته إلى مبدعه واجب 
الوجود بغيره » قال ابن سينا : « وإذا تذكرت ما قيل في شرط واجب الوجود ل 


۳۳۱ 


تجد هذا الحسوس واجباً»وتلوت قوله تعالى لاأحب الآفلين (۱) » . فان الموي في 
حظيرة الامکان آفول؛ والارتقاء إلى الوجوب کنال» وهذا الکمال كا ستری يفيض 
عل العالم بوساطة الیادیء المفارقة ‏ 


۲ - الاهية والوجود . على ان أمرآ واحداً لا بد من التنبيه عليه منذ الآن » وهو 
ان الشيء إما أن يكون عيئاً موجوداً حارج العقل » وإما أن يكون صورة موجودة 
في العقل » ولكننا عندما نحدد الشيء لا حتاج إلى ادخال الوجود في مقومات ماهيته » 
كتحديد المثلث الساوي الاضلاع » فان حده يولد في النفس صورة معقولة مطابقة 
لاهية المثلث » ولكنه لا بسلترم بالضرورة وجود المثلث خارج الذهن , قال ابن سينا : 
« ليس من شأن المی المتصور أن يكون له في الوجود مثال بوجه» مثل كثير من 
الأشكال والمعاني الواردة في كتب افندسة » وان كان وجودها في حيز الامكان » 
ومثل كثير من مفهومات الفاظ لا يمكن وجود معائيها»» وقال أيضا : « ان الوجود 
صفة للأشياء ذات الاهیات المختلفة»ومحمول عليهاء خارج عن‌تفويم ماهيائهاه وقال 
أخيراً : دان ماهية الشيء قد تكون سبباً لصفة من صفائه» وقد تكون صفته سبباً 
لصفة أخرى مثل الفصل للخاصة » ولكن لا يجوز أن تكون الصفة الي هي الوجود 
للشي ء: نما هي بسبب ماهيته الي ليست من الوجودءأو بسبب صفة أخرى » لأن 
ااسپب متقدم في الوجود » ولا متقدم في الوجود قبل الوجود». ومعی ذلك كله 
ان الوجود آمر زائد على الماهية؛ فائض عليها من مبدأ أعلى منهاء فاذا كان الئيء 
مکن الوجود لم نستلزم ماهيته وجوده » ولكنه إذا كان واجب الوجود بنفسه كان 
وجوده عين ذاته » فالوجود لا يدخل اذن في تقوم الماهيات الممكنة . 


ولنيين الآ كيف استطاع ابن سينا أن بثبت وجود الواجب . 


بت البات واجب الوجود لابن سينا عدة ادلة على وجود الواجب» منها الدليل 
المستند إل انقسام الوجود إل مکن رواجب 0 والدلیل الستند إلى العلة الفاعلة » 


۱ الاشارات » ص ۱۵4 


۳۳۲ 


والدليل الستند إلى العلة الغائية. أو التمامية . وستقصر کلامنا الآن على شرح دلیلین» 
وهما الدليل المببي على طبيعة الممكن» والدليل المبي على العلة الغائية . 


7 - الدليل الأول : يقول ابن سينا : كل وجود فاما واجب واما مکن » فان 
كان واجباً فقد صح وجود الواجب وهو الطلوب › وان كان مکناً فان 
الممكن ينتهي وجوده إلى واجب الوجود . ولائبات ذلك یتنا ابن سينا 
ببعض المقدمات» منها انه لا يمكن أن يكون في زمان واحد لكل ممكن 
اللات علل ممكنة الدات بلا اية . وسبب ذلك نا لو فرضنا هذه العلل 
موجودة معا في زمان واحد » لتألف منها جملة » وهذه الحملة ما أن 
تكون واجية الوجود بذانبا» وإما أن تکون ممكنة الرجودء فإذا قلنا نبا 
واجبة الوجود بذانها وقعنا ني التناقض» لأن الواجب الوجود يصبح في هذه 
الحالة متقوما بممكئات الوجود » وإذا قلنا أنها ممكنة الوجود بذانها كانت 
محتاجة من حيث هي جملة إلى ميدأ يفيدها الوجود ٠‏ وهذا المبدأ لا مكن 
أن یکون داحلا في الحملة» لأن الحملة كا بينا لاتشتمل ژلاعلی بمكنات 
الوجود » فبقي إذن أن تكون العلة الفيدة لوجود الحملة خارجة عنها 
وواجبة الوجود بذاتها . وهكذا تتتهي جميع المکنات إلى علة واجبة 
الوجو د پدانها؛ خارجة عن ابلملة» وهي علة أولى» لأن العلل لا يمكن 
ان تتسلسل الى ما لا نباية له . 

ب - الدليل الثاني » بفول ابن سينا: ان في الطبيعة غائية» وان کل موجود فله 
غاية » وكل متحرك فهو نما يتحرك إلى غاية » فاذا كانت العلل الغائية 
موجودة » فان هله العلل يجب أن تکون متناهية » وذلك لان العلة 
الغائية هي الي تكون سائر الأشياء من أجلهاء ولا تكون هي من أجل شيء 
آخر . فان كان وراء العلة الغائية علة غائية كانت الأولى لاجل الثانية » 
ول تكن الاول علة غائية. فان كان ذلك كذلك» فمن جوز أن تكون العلل 
الغائية تستمر واحدة بعد واحدة» فقد رفع العلل الغائية نفسهاء وابطل طبيعة 
اير والكمال» اذ الخير هو الذي يطلب لذاته لا لغيره؛ فليس يصح 


۳۳۳ 


اذن ان تتسلسل الغايات تسلسلا" لا نباية له ۰ وائما ينبغي أن یکون هناك 
غابة لا غابة بعدها . 


ج - ولسنا نرید الآن أن نناقش هنین الدلیلین » ولکننا ذريد أن نقول فیهما 
قولا" واحداً ؛ وهو ان كلا منهما » يسلم بوجود الشيء الراد اثباته 
قبل البرهان عليه» وابن سينا نفسه لا يخفي عنا ذلك» لأنه يقول في کتاب 
الشفاء « ان الواجب الوجود لا برهان علیه» بل هو البرهان على کل 
شيء ۰ . ومعی ذلك آنك إذا حاولت البرهان عليه رجع برهانك إلى جرد 
نحليل عفلي لمفهوم مسلم به من قبل كفهوم الواجب ومفهوم الفاية . 


؛ ‏ صفات واجب الوجود 
7 - الواجب الوجود بذاته هوالمبدأ الاول الذي ليس له علةء لأنه لو كان له 
علة تحدثهء لكان واجب الوجود بغيره لا بذاته . 


ب - ان ماهية واجب الوجود وانيته شيء واحد » لأنه لو لم يكن وجوده عبن 
ماهيته لكان اما جزءاً للماهية أو خارجاً عنها ».فاذا كان جزعاً للماهية 
كانت ماهيته مرکبة» وهذا باطل؛ وإذا كان خارجاً عن الاهية ولازماً 
لحاء كان ذلك باطلا" أيضاًء لأن الصفة الي هي الوجود لايصح أن تكون 
علة الاهية الواجبة » فماهية واجب الوجود هي إذن عبن وجوده » 
خلافاآ الجميع الموجودات الواجية بغيرها » فان ماهيتها لا تتضمن وجودها 
اضطرارا . 


ج - ثم ان واجب الوجود ميرأ من كل امكان ؛ لانه لا يتصور أن يكون 
واجب‌الوجود من وجه» وممكن الوجود من وجه آهر » بل جب أن يكون 
واجب اوجود من کل وجه؛ وإذا فرضت ان له جهة مکنة» فان هذه 
الحهة لا تتسقق بالفعل إلا بعلة مغايرة لذاته» فلا يكون في هذه الالة 
واجباً لتوقفه على غيره . 


۳4 


د ل ثم ان واجب الوجود واحد من جميع الوجوه . وسبب ذلك ان الشيء 
لا يوجد إلا إذا تعين وجوده ۰ وئعینه اما یکون دذاته أو بغیره » فان 
كان پذاته ‏ تكن إلا واحدا لان الماهية إذا كان تعینها بذانبا احصر نوعها 
تي فرد واحد . ولا بتصور اختلاف الافراد إلا باختلات التعینات وتعددها. 
ولا جوز آن یکون اثنان ليس هذا ذاك ولا ذاك هذا » وکل واحد منهما 
واجب الوجود بذاته وبالآحر » لاننا إذا فرضنا ان (آ) واجب + (ب) 
ورب) واجب !(1) ۸ يكن ولاواحد منهما واجب الوجود بنفسه ؛ فلا 
,عکن أن یکون هناك الا" موجود واحد و اجب الوجود يذاته . 


ه - ثم ان واجب الوجود بسيط ٠‏ وبساطته نشجة لازمة لحدینة. ومعی 
ذلك أنه لا مجوز أن يكون في واجب الوجود كثرة بوجه من الوجوه ؛ 
لأنه إذا كان لذاته آجزاء يقوم بها » كان کل جزء من هله الأجزاء 
سيب لوجوده . وما کان لوجوده سبب فهو واجب بغيره ۽ ويلحق 
بذللك أيضاً ان واجب الوجود ليس مجسم» ولا مادة جسم؛ ولا صورة 
جمم؛ ولا له قسمة في الكم؛ ولا في المبادىء» ولا في القول: فهو اذن 
واخد و بسیظ من هذة الجهات كلها . 

و ثم ان واجب الوجود تام » ولیس له حالة منتظرةء لأنه» لو كان له 
حالة متتظرة» لكان من هذه ابمهة مکن الوجود؛ وقد فرضنا اله واجب» 
فکل ما هو مکن له فهو واجب له ء فليس له اذن ارادة منتظرة : ولا 
طيعة منتظرة » ولا صفة من الصفات الى تکون لذاته منتظرة . 

ز - ثم ان واجب الوجود ابت لا یتفیر » لأن مى التغير زوال صفة وثبوت 
آحریء فاذا كان واجب الوجود متغيراً كان فيه قوة وامكانء وهذا 
مناقض لكونه واجب الوجود من كل وجه . 

3 - رواجب الوجود اي وابدي » لأن الذي وجوده لذائه لا يكون إلا 


)۱۵( تاريخ الفاسفة العريية‎ Ya 


في ب 


قدياً وازليآءولا بتصور عليه الفناء إلا إذا كان ذلك الفناء كامناً فيه 
بالقوة » وهذا مناقض لقولنا أنه فعل محض مبر امن كل امكان وقوة . 
وواجب الوجود لا حد" له » لأنه لا جنس له » ولا فصل له؛تترکب 
منهما ذاته:وهو كذلك لا ند" له » ولا ضد" له » ولا اشارة اليه إلا 
بصحيح العرفان العقلي . 

وواجب الوجود خير محض ؛ لگن الخير هو ما يشتاقه كل كائن لیم 
به وجودهءأما الشر فلا حقيقة له بثاته » وهو اما عدم الجوهر»أو عدم 
صلاح ابلوهر + فالوجود خيرية > وكال الوجود خيرية الوجود . 
وما كان خير؟ محضاً كان مبرأ” من كل نقص؛آما الممكن الوجودءفان 
ذاته تحتمل الوجود والعدم »> وكل مايحتمل العدم فهو غير شال من 
الشر ‏ 


وواجب الوجود حق حض ۰ ولا حق أحق منه بالوجود؛ لانه» إذا 
كانت حقيفة کل شي ء خصو صية وجوده الذي شت له »فان ما ثبت 
لواجب الوجود من خصوصية الوجود يجعله قا مطلقا . وإذا دل" معنى 
الحق على ما يكون الاعتقاد بوجوده صادقاً؛ كان لا شيء أحق بذلك من 
واجب الوجود . لأن الاعتقاد بوجوده صادق ؛ ومع صدقه فهو 
دام » ودوامه لذاته لا لغيره. فهو ببذا المی آیضاً حق بکل معاني 
الحقية . 


وواجب الوجود بذاته عقل وعاقل ومعقول » فهو عا هو هوية مجردة 
عقل ۰ وبما یعتبر له أن هوبته الجردة منسوبة إلى ذاته فهو معقول » 
وعا يعتبر له ان هويته الجردة تعقل ذانبا فهو عاقل . وهذه الصفات 
لا حدث ي ذاته كثرة » لأن العاقل إذا عقل نفسه كان عقلا" وعاقلا" 
ومعقولا ععاً » وكونه عقلا" » وکونه عاقلا وکونه معقولا" كل » ذلك 
شيء واحد . 


۳۳۹ 


1 - وواجب الوجود عشق وغاشق رمعشرق» وذاك لأن کل جمال ملام 
وخير مدرك فهو محبوب ومعشوق ۰ وکلما كان الادراك ام والمدرك 
أشد خيرية كان العشق أتم وأكل » وإذا كان واجب الوجود بیدا کل 
جمال وبباء 0 عاشقاً لذاته ومعشوقاً لذائه » وكونه عشقاً 
وعاشقاً ومعشوكا لا يحدث ي ذاته کرة ‏ لأنه بادراكه لذاته من حيث 
هو یر عض يكون عاش » ومن حيث نو مدرك الا يكون ممشوناً . 
لح با ورد E‏ فهر اذن لذاته 
و بذاته اعظم عاشق ومعشوق 

ن - ولا كان واجب الوجود أفضل مدرك باقضل ادراك لافضل مدرك :وجب 
أن يكون أعظم سعيدء وأفضل مبتهج؛ واعظم لاذ وملئذ . فان اللذة 
هي ادراك الملائم» واللذة العقلية اللذة السية ۰ ولو استطاع 
الانسان أن يصير عالاً عقلباً بطالع 0 جودات الحقيقية وابمالات 
الحقيقية والملذات الحقيقية»؛لوجد من البهجة والعادة ما لا نباية له » 
تلاك هي حال واجب الوجودهفهو يدرك كل جمال وکال وبباء» وهو 
r an‏ عشقه غيره أم لم يعشقه ٠‏ وهو لاذ وملتد شعر بدلك 
غيره أم لم يشعر به 
تلك هي صفات واجب الوجود؛ وهي » كا ترون؛ مستخرجة من تحلیل 
طبيعة الواجب الوجود یلا" عقلياء وهي لا حدث أي واجب الوجوه 
كثرة » لانبا ليست مغايرة لذاته , 
وقد بين ابن سينا أن الصفات الي نطلقها على واجب الوجود بعضها 
موجود فيه على سبيل الاضافة » ویعضها موجود فيه على سبيل السلب , 
فلو قال قائل ان واجب الوجود واحد لم يعن بذاك إلا سلب القسمة 
والشريك عنه ۰ وإذا قال أله عقل وعاقل ومعقول لم يعن بذلك الا 
كونه مع سلب المادة عنه مبدأ لنظام اللير كله . وليست إرادة واجب 
الوجود مغايرة لعلمه ۰ ولا علمه مغایراً لارادتهءبل ان علمه عين ارادئه 
وإرادته عين قدرته ۽ وفدرته هي کون ذاته عاقلة للكل , 


¥ 


ونظرية سلب الصفات هله ليست من النظربات التي انفرد بها ابن سينا » فقد سبقه 
إليها أثمة المعتز لة والكندي والفارايي وانحذ با بعد ذلك موسی من میمون . 


ولعلنا إذا فصلنا القرل ي صفة العلم نستطيع أن نستدل بها على حقيقة موقف 
أبن سينا من مسألة الصفات » فقد ظن الغزالي ان اله ابن سينا لايعلم الا الكليات > 
وهذا في نظره كفر صريح ؛ لأن علم الله نتيجة لازمة لقدرته » فاذا كان الله قادرا 
على كل شيء وجب أن يكون عالاً بكل شيء . 

ومن نظر ني أقاويل ابن سينا وجد أن الحق عنده غير ذلك : لأنه يقول: ان الله 
يعقل ذاه » و یعقل الكلياث ؛ ويدرك الحزئيات على نحو كلي . قال : ١‏ الواجب الوجود 
إنما يعقل كل شي ء على نحو كلي : ومع ذلك فلا يعزب عنه شي ء شخصي » فلا بعز ب 
عله مثقال ذرة في السماوات والأرض ؛ وهذا من العجائب الي جوج تصورها 
إلى لطف قريحة (© » . لا شك أن ابن سينا كان بعلم ان انکار العلم بابلزتیات 
مالف ل جاء ي القرآن الكريم من الآيات الي تصف الله بالعلم المحيط ء لذلك رأى 
ان خير وسيلة للتوفيق بين الدين والفلسفة ارجاع العلم بابلمزئيات إلى العلم يميادتها 
وعللها . فاذا عقل الله ذاته:وعقل اللخزئيات على نحو كلي ءلم يحدث هذا العلم تغيرا في 
ذاته . مثال ذلك انلك إذا علمت قوانين الأفلاك ادرکت كل كسوف ؛وکل اتصال 
وانقصال جزي » ولكن على نحو كلي ۰ كقولك ني الكسوف اللحزثي انه بحصل في 
في زمان كذا » ويككون بينه وبين الكسوف السابق نسبة کذا . فهذه المعرفة الكلية 
بالامور الحزئية لا توجب تغير؟ في عفل العلم:لأنه يتوصل معها إلى الاحاطة يجميع 
الکسوفات الحزئية لاحاطته عبادنپا وأسبايما . فاذا وقعت الاحاطة بالاسباب والبادیء 
حصل العلم بالسیبات والنتائج ۰ فلا تعجب اذن لاحاطة واجب الوجود بابليزئيات > 
فانه بطم الأشياء واحواما ونتائجها إلى التفصيل الذي لا تفصيل بعده؛ وعل ال تیب 
الذي يلزم عن ذلك التفصيل . 


YA 


والفرق بين العقل الالمي والعقل الانالي ازالله یعفل الاشیاء كلها دفعة واحدة. 
لا عقلا" ز ماه بل عقلا" متعالياً»علىحين ان الانسان لا يعقل الأشياء إلا على التعاقب . 
فالله یعقل اذن ذاته » ویعقل ما يجب عن ذاته من نظام اللیر عقلا" غير زماني » 
وإذا كان الله واهب الصور : فان من کال الواهب أن یکون عالاً ما وهب . 

والفرق بين اله ارسطو واله ابن سينا ان اله آرسطو لا پفعل شيئاً سوى تعقتله 
لذاته ‏ إلا أن تعقله لذاته لا يوجب إ-حاطته بأحوال العالم ٤‏ وخیر له أن لا بحیط بها » 
لان في الاحاطة بها ما بعرض ذاته للتغير والنقص » على حين أن اله ابن سينا يعلم 
كل ما وفع »ويقع في ملكه. ولیس علمه بالأشياء متأخرا عن حدوما . بل الأشيام 
انما توجد لعلمه بها منذ الأزل : وهذا العلم مختلف عن علم الانبان اختلاف اللامتناهي 
عن التاهي 5 

وجملة القول ان اله أبن سينا كإله الفاراني خير محض ؛ وغةل محض . وبعقول محض : وعاقل 
خض اوهو حکيم ٤‏ وحي » وعالم وقادر » ومرید؛ وله غاية اباعمال‌والکمالو البهاء» 
وله اعظم ابتهاج والتذاذ بذاته : وهو العاشق الاول والمعشوق الأول والبدع الاول » 
ومبداً نظام ؛الحير »وواهب الصور. وهذا کله يدل على ان اله ابن سينا اغى من اله 
آرسطو ؛ وصفاته آقرب إلى الصفات الي ذكرها القرآن ء وان كانت غير مطابقة 
ها كل المطابقة » وسنعود إلى مسألة الصفات عند كلامنا على فلسفة الغزالي . 

۳ - مسألة قدم اما 

۱ - القصود بقدم العالم 

بطلق لفظ العالم بالعی العام على جمیع ما هو موجود في الزمان والکان» أو على 
كل ما سوى الله من الموجودات 3 أو على كل ما وجوده ليس بذاته من حيث هو 
كل.ولا بمكن ني نظ ابن سينا أن يكون هناك عالم غير هذا الم > بل العال في جملته 
واحد» ولا جوز التعدد . 

ولسنا نريد أن تتكلم الآن على أقسام هذا العالم؛ولا على الأجسام والح ر كات الموجودة 
فيه؛ ولا على تجوهر الأجسام» وصورهاء وموادهاء وكيفيانهاء ولواحقهاء وتغيرائيا» فان 
البحث في ذلك كله قسم منالعلمالطبيعي »ولكتنا نريد أن سجثفي العام من‌حبث هو 


۳۹ 


کل هل هو تدم أم حادث , هل هر ازلي لا بداية لوجوده » أم هو تلوق وله 
خالق كان موجوداً قبل وجوده ؟ 


لقد اختلف القلاسفة في مسألة قدم العلم؛ فبعضهم قال انه قديم» و بعضهم قال اله حدث . 
والذي استقر عليه رأي آرسطو هو القول بقدمه » وانه ‏ بزل موجوداً مع الله . 
غير متأخعر عنه بالزمان؛ فالهيولى قديمة» والصورة قديمة» و احركة قديمة» والزمآن قدیم. 
والله هو الذي يحرك العالم لا على أنه علة فاعلة بلعلى انه علة غائية تتجه البها السماوات 
وتتشوقها . وکا قال آرسطو بقدم الم فكذلك قال بأبديته . وان كانت هذه الأبدية 
في عالم السماء مختلفة عنها ني عالم الأرض . وإذا كانت الحركة في نظره حتاجة إلى 
محرلك؛ فمرد ذلك إلى ألما لا تقوم بتفسها . فالمحرك الأول العام هو الله » وهو يحركه 
منذ القدم ) بح رکه ولا یتحرله معه . 


وبديبي ان القول بقدم العالم يودي إلى البات قديمين: آحدهما مساوق لحر 
و موجود معه » وهذا مخالف لما جاء في العقيدة الدينية من القول باله واحد » خالق : 
قدیم ۰ حدث العام حين يشاءء ویبطله حین بشاء . 


فما هو رأي ابن سينا ني قدم العالم » هل العالم عنده قديم أم حادث ؟ لقد سلك ابن 
سينا في حل هذه المشكلة طريقة متوسطة . فلم يقل بالقدم على النحو الذي ذهب اليه 
آرسطو »ولا بالحدوث على الحو الذي ذهب اليه علماء الكلام ٠‏ لأله لو أذ برأي 
آرسطو على علاته نالف مبادىء الدين » ولو آخذ برأي علماء الكلام الذين يقولون 
باله قديم ماق العالم من لا شي ء بمشيثته وارادته؛نفالف ما استفر عليه رأيه من المبادىء 
الفلسفية . فما هي اذن هذه الطريقة المنوسطة الي مجمع بين مبادی» الفلسفة الارسطية 
ومبادىء العقيدة الدينية ؟ 


لنبين أولا ان اي سينا يقول بقدم المادة والصورة والحركة والزمان: ويقيم على ذلك 
أدلة لا تختلف في جوهرها عن أدلة آرسطو . مثال ذلك قوله في اثبات قدم المادة؛ ان 
كل حادث فهو قبل حدوثه ممكن الوجود » فامكان الوجود حاصل له اذن قبل 
وجوده ؛ وليس امكان وجوده هو ان الفاعل قادر عليه ٠‏ بل الفاعل لا يقدر عليه 
إذا | يكن هو تفه مكنا فمعنى کون الشيء مکنا تي نفسه غير معی كوه مقدورا 
عليه : لان کرنه مکنا ني نفسه هو باعتبار ذاته » أما كونه مقدورا عليه فهو باعتبار 


۳۳۰ 


مرجده () . فاذا تقرر هذا قلنا ان امکان الوجود لا قوام له بنفسه » بل هو تاج 
إلى موضوع بقوم فيه > وهذا الوضوع هو القابل لتعاقب الکیفیات عليه » وحن 
نسمي امكان الوجود قوة الوجود ۰ ونسي حامل قوة الوجود موضوعاً أو مادق 
ولا عکن أن تكون هذه الادة حادثة » لانبا لو كانت كذلك لكان امکان وجودها 
متقدماً على وجودها ء ولكان الامكان قاتا بنفسه » فاذن كل حادث فقد تقدمته 
الادة . 


وإذا كانت الادة قدعة كانت الصورة اللازمة ها قديمة ۰ وكذلك الزمان. فانه 
تدم لأنه متقدم على کل حادث. وإذا كان الزمان مقدار الحركة» كانت الحركة 
قدعة أيضاً مثله , 


ويرى ابن سينا أنه يشحيل صدور حادث عنقديم»لأننا إذا فرضنا وجود الله: 
ولا عالم معه :وچب أن تقول ان صدوره عنه بعد ذلك بقتضي تجدد مرجح . وإذا 
تجدد هذا المرجح . فما الذي جدده ء و حدث الآن ولم يحدث من قبل : فاما ان 
فول ان وجود الله يقتضي وجود عالم أبدي ازلي مساوق له في الوجود . واما أن 
نقول ان وجود الله لا يقتضي وجود العالم . وهذا القول الاخير مخالف للحس 
والتجربة»لاننا نعلم بالشاهدة ان العالم موجود . فالمالم اذن قديم لقدم علته . وعلته 
هي الواجب الوجود بلاته . ولعلنا إذا أوضحنا معی التقدم واتأحر نستطيع أن نفهم 
معی مساوقة وجود الما لوجود الله : فالتقدم قد يقال بالطبع و هو ان يوجد الي ء 
وليس الآخر تموجود معه - ولا يوجد الآلعر إلا وذلك الشي ء موجودء کالائنین 
بالقياس إلى الواحد. وقد يقال في الزمان. كتقدم الأب على الابن . وقد يقال في 
المرتبة. كالتقدم في الصف أو الوظيفة »وقد يقال ني الکمالوالشرف تكتقدم العام على 
الجاهل > وقد يقال بالعلية كتقدم العلة على المعلول . أما تقدم الله على العام فهو 
تقدم بالذات لا تقسدم پالر مان »> ومعى ذلك ان وجود الله يقتضي وجرد العام . 
ولا بمكن أن يوجد الله دون وجود العام معه . 
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۳۹ 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول في براهین ابن سينا على قدم العالم » ولکننا نريد 
أن نبين ان هذا افیلسوف/ يقنع باثبات قدم العام علىالنحو الذي ذهب اليه آرسطو. 
ولا باثبات خلقه من لا شيء على النحو الذي ذهب اليه علماء الکلام » بل أل با 
استفرعلیه رأي الفاراي من القول يفيض العام عن الله فيضا ضرورباً عل‌النحو البین 
في الفلسغة الافلاطونية الحديثة . 


۲ - نظرية الفيض 

تستند نظرية الفيض عند ابن سينا إلى ثلاثة مبادىء . 

فالبداً الأول هو القول بانقسام الوجود إلى ممكن وواجب . فالعالم باسره 
ممكن بذاته وواجب يغيره » والله وحده هو الواجب الوجود بذاته . 

والبداً الثاني هو القول ان الواحد من حيث هو واحد لا يصدر عنه الا" واحد »> 
فالله واحد من جميع الوجوه » فاذا صدر عنه شي ء وجب أن يكون هذا الشيء واحداً 
بالعدد » وهذا شبيه بقول اقلوطين في كتاب التساعیات ان الواحد لا يصدر عنه الا 
اقنوم ثان وهر العقل . لأن الوانحد غير معين» أما الاقنوم الثاني فهو عقل وموجود 
ومعقول معاً 

رلداً النالث هو القرل ان التعقل ابداع » فتعقل الله علة للوجود عل‌ما لا 
فاذا عقل شيئا وجد ذلك الشي ء على الصورة الي عقله بها . 

ويكفي ان تتذكر ما قاله الفارالي في كيفية صدور الموجودات عن الله حى تعلم 
أن ابن سينا لم يضف إلى مبادىء العلم الثاني شيئاً جديداًء اللهم إلا زيادة توضيح 
وتفصيل ونفير وتعليل . 

فاذا جمعنا هذه المبادىء الثلاثة امكثنا أن نوضح كيفية فيض العالم عن الله » لآن 
الله کا بینا واجب الوجود بذاته » وهو واحد ۽ وهو عقل يعقل ذاته » فاذا کان 
واجباً بذاته كان علة اول لكل موجود ممكن بذاته وراجب بغيرء » وإذا كان 
واحداً لم يصدر عنه إلا" واحد» وإذا كان عقلا" وجب أن يعقل ذاته؛ ويعقل انه 
مبداً الموجودات كلها . 


۳ 


ونرید ما نقدم بااً فقول: إن الله في نظر ابن سينا عفل محص بقل ذاته؛ اذا كان 
العقل مبدعاً كان من الضروري أن يصدر عن عقل الله لذاته معلول أول هو أيضا 
عقل ؛ وإذا كان الله واحداً وجب أن بصدر عن عقله لذاته عقل واحد . قال ابن 
سينا : ان اول الموجودات عنالعلة الأولى واحد بالعددء وذاته وماهيته موجودة 
لا في مادة: فليس شي ءص الأجسام :ولا من الصور الي هي كالات للاجسام معلولا” 
فريباً لذاته : بل العلول الاول عقل حض» لأنه صورة لا في مادة؛وهو أول العقول 
المفارقة (۱) ثم أن هذا العقل الاول واجب بالّه»مکن بذاتهء وهو پعفل الله ويعقل 
ذاته » فاذا عفل الله لزم عنه بما يعقله وجود عقل ثان تحته» وإذا عقل ذاته صدر عن 
تعقله لذاته وجود صورة الفلك الاقصى . ومافاء وهي النفس » ووجود جرمية 
الفلك الأقصى . فالنفس تصدر عن تعقل العقل الاول لذاته من جهة ما هي واجبة 
بالله : وابادرم يصدر عن تعقله لطبيعة الامكان المندرجة في ذانه . 

فهناك اذن ثلائة أشياء تصدر عن العقل الاول » وهي المقل الثاني ؛ وجرم الفلك 
الاقصى :وضور ته الي هي النفس . وما يقال على العقل الاول » يقال كذلك على 
العقل الثاني » فتحت كل عقل ثلاثة أشياء في الوجود » ووجود هذه اثلائة عن كل 
عقل إنما هو لاجل التثليث الذ كور فيه » والافضل يتبع الافضل . 

والعقول المفارقة كثيرة؛ الا انها لا توجد سعاً عن اللّهء بل يجب أن يكون اعلاها 
العقل الاول »ثم یتلوه عقل ثان» وثالث »حی تنتهي إلى العقل العاشرء وهو العقل الفعال 
المدبر لعالم الكون والفساد . قال ابن سينا : ان العقل الاول « بذاته مکن الوجود 
وبالأول واجب الوجود » ووجوب وجوده بأنه عقل ؛ وهو يعقل ذاته ويعقل الأول 
ضرورة » فيجب أن يكون فيه من الكثرة معبى عقله لذانه ممكئة الوجود في حد 
نفسها » وعقله وجوب وجوده من الأول المعقول بذاته »وعقله الاول. وليست الكثرة 
له عن الأول ء فان امکان وجوده آمر له بذاته لا بسبب الأول ¢ بل له من الأول 
وجوب وجوده » ثم كثرة انه يعقل الأول ویعقل ذاته» كثرة لازمة لوجوب حدوثه 
عن الأول (۲) » , 
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۳۳ 


فانم ترون ان العقل الاول ضروري لتوليد الکترة من الوحدة » والامکان 
من الرجوب : لأن الله واحد وواجب » أي مبرأ من كل كثرة وامكان ؛ ولولا 
توسّط العقل الأول لا ظهر الامكان ولا وجدت الكثرة . وهذا الامكان انما هو 
امكان وجودي:شبيه بالمادة الي تكلم عليها افلاطون؛ وهو امكان قديم ملازم 
لطبيعة العقل الاول : وإذا كان الامکان قديماكان ضروري الوجود ؛ لأن الامكان 
الأزلي هو الوجود الضروري . وهذا يقربنا من رأي المانوية الذين يجعلون مبسداً 
الوحودائنين : اللور والظلمة > لأن الله نورء والامكان ظلمة ؛ والعقل الاول من حيث 
هو نمل يفيض عن النور الالحي » الا اله من حيث هو واجب بالله يحتاج إلى أن 
يكون مكنا بذاته » ومعی ذلك أن وجود الامكان الندرج في طبيعة العقل الأول 
ضروري لفعل الفيض . 

ثم ان لكل فلك من الأئلالك في نظر ابن سينا نفس حركه وعقلا” يدبره » فاللفس 
هي المحرك القريب . والعفل هو المحرك البعيد . ولا يمكن أن يكون المحرك القريب 
عقلا"؛لأن ذلك برجب تغيراً في جوهر العقل؛ وحن نعلم أن جوهر العقل لا یتفیر ' 
ما النفس الفلكية فانپا تبدل تصورانها واراداتها؛ وتحرك جرمالقلك :كا تحرك النفس 
الانمانية بدنها » الا أن حركات الأفلاك مستديرة وهي أكل الحركات ۰ وبا 
بصبح الفلك مستعداً لقبول الحير من البدل الأول . 


ثم ان فيض الموجودات عن المبدأ الاول ليس على سبيل القصدء ولاعلی سبيل 
الطبع :واتما هو فيض ضروري معقول . لأن الأول إذا قصد غيره صار القصود 
أعلى مرتبة من القاصد . ولأنه لا بعقل أن يكون العالم صادر عن الله على سبيل الطبع 
من غير أن يكون له به معرفة ورضى ء ان الله عقل يعقل ذانه » ويعقل انه يلزم عن 
عقله لذاته وجود الكل عنه : فليس يصح اذن ان يكون صدور العام عنه على سبيل 
الطبع .قال ابن سيئا : « الأول راض بفيضان الكل عنه )١(‏ »»وهو يعقل اله مبدأ 
نظام احير ۰ وذلك العقل ليس على سبيل الانتقال من معقول إلى معقول ولا على سبيل 
الانتقال من القوة إلى الفعل » واتما هو على سبيل الحدس الحارج عن الزمان . وهذا 
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كله يدل على ان الفيض في نظر ابن سينا فيض ضروري معقول ؛ لا بل هو فيض 
أزلي دائم » وإذا كانذلك كذلك وجب أن یکون العام كله حاضعاًاتظام ثابت» لأنالوجوب 
الذي يستمده العام من اضافته إلى الله أشبه شي ء بسربان الروح في ابلسمءوإذا كان 
كل شيء يفيض عن الله بتوسط العقول السماوية > ويستمد من البدل الاول وجوبه 
وخبريته وكاله؛ كان العام مصطبغاً بصبغة إلهية » وإذا كانت المادة لا تتعین إلا 
بالصورة الي تفيض عليها من واهب الصورء كان ني كل شيء أثر من الله . فكأن 
الله موجود ني كل شي ء ؛ وكان كل شي ء مظهر من مظاهر الذات الالهية . 


والفيض في نظر ابن سينا لا بتساسل إلى غير نهاية » بل يقف عند العقل العاشر > 
وإذا سألنا ابن سينا عن سبب ذلك » قال : ه انه ان لزم وجود كثرة عن العقول 
فبسبب العاني البي فيها من الكثرة . وقولنا هذا لا ينعكس حى يكون كل عقل فيه 
هذه الکترة . فتلزم كثرته هذه العلولات : ولا هذه العقول متفقة الانواع حى 
بكرن مقتضى معائيها متفقاً ۰6۷ . وليس في هذا القول ما يكفي لاقناعنا 
بضرورة تحديد عدد العقول . هذا الذي جعل ابن خلدون يقول : ١‏ ان هذا الذي 
ذهبوا اليه باطل مجميع وجوهه ء فاما اسنادهم الوجودات كلها إلى العقل الاول ؛ 
واكتفاؤهم به ني ارقي إلى الواجب» فهوقصور عما وراء ذلك من رتب خلق الله : 
فالوجود أوسع نطاقاً من ذلك:ويخلق ما لا تعلمون (؟) » ويبدو لنا ان الذي حمل ابن 
سينا على هذا التحديد هر اعتفاده ان العالم متناه يفيض عن الله فيضا أزلياً على نحو 
معلوم كأنه دائزة محدودة تدور حول نفسها » فالعقول الفارقة والنفوس السماوية » 
والاجناس والانواع + والعناصر كلها محدودة العدد. وان كان في عالم الطبيعة دون 
فلك القمر صور جزئية لا حصی عددها . 


وإذا تذ كرتم ما قلناه في نظرية الفيض الغارابيةءلم تجدوا بینها وبين نظرية الفيض 
السينوية كبير اختلاف . وسبب ذلك أن المصدر الاساسي غاراي وابن سينا معا 
هو كتاب التساعيات لافلوطين . فقد جاء في هذا الكتاب ان العقل الذي يفيض عن 
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الواحد کالنور الذي يفيض عن الشمس:وان الحقيقة العقولة ور » وأن الواحد فرق 
العقولات كلها » وهر بسيط ومكتف بنفسه » وکل موجود بعده فهو مركب : 
وهو لا بس في ذاته بل يفيض عنه وجود غيره » وهو خير » وال اللير بقتضي 
فيضه : وإذا فاض الحير على الوجود صار حقاً . فهذه الآراء الواردة في كتاب 
التساعيات هي المصدر الأول لابن سينا والفاراي > فهما قد أحذا عن آرسطو قوله 
ان للعالم فا يحركه . ولا يتحرك معه : وأغذا عن افلوطين قوله ان العقل يصدر عن 
افو احد» وان الله يعقل ذاته » ويعقل الأشياء » على نحو كلي » وابن سينا يردب موجودات 
هذا العالم بعضها فوق بعض ۽ وهي الجواهر المفارقة » والصورة » والحسم » 
وافیول ٠‏ والعرض . فالرتبة الاولى في الوجود مرتبة الجواهر الفارقة » والثانية 
مرثبة الصورة » والثالثة مرتبة الحسم » والرابعة مرتبة المادة » والحامسة مرتبة العرض » 
وي كل طبقة من هذه الطبقات موجودات متفاوتة » وها نظام ثابت يغلب فيه 
الخير على الشر . 

فالعالم في نظر ابن سينا يدحل اذن في مقولة الممكن »وعلاقته بالسبب الاول علاقة 
الممكن بالضروري » الا ان امكان العالم ازلي » وصدوره عن المبد! الأول قديم » 
وكل ما يحدث فيه فهو واجب الوجود بالله . ففي الم اذن حتمية : وكل شي ء فيه 
بقدر . 

وإذا كانت الأشياء كلها في نظر أبن سينا تسبح في بحر من اللخير »فمرد ذلك إلى أن 
العالم يفيض عن الله . كلما صعدت من الآدني إلى الاعلى في مراتب الوجود ازداد 
الير ونقص الشر . فالصورة أكثر خيرية من الخسم » وابلوهر المفارق اكثر خيرية 
من الصورة » ولا ترال هذه اللبيرية تزداد صعوداً حی تصل إلى الله »وهو ها يقرل 
ابن سينا سبب لكل خر . 


- مکل اشر 


أما الشر الموجرد ني هذا العام فير جع إلى طبيعة الامكان الندرجة فيه ء لا إلى وجروب 
وجوده بالله . فالوجوب والحيرية متناسبان ۰ والامکان والشر متساوقان . وإذا قل 


۳۳۹ 


الوجرب از داد الامکان والعکس بالعکس . وقد رأيثا هذا الامکان مندرجاً في 
ماهية العقل الأول » ثم رأيناه ني العقول الفارقة . حى إذا هبطنا إلى عالم الكون 
والفساد رأيناه مندرجا في طبيعة المادة . ومع ذلك فان المادة مقارنة للصورة في جميع 
الأجسام . كلما حصل ي المادة استعداد جدید»قبلت صورة معينة متاسبة لذلك 
الاستعداد . وهذه الصورة هي الي تنقل الادة من حال القوة إلى حال الفعل ؛ 
ولو فرضنا ان الادة عريت من الصورة لغارت في طيات العدم الا أنها کا رأبنا 
مقارئة الصورة في الوجود؛ والصورة هي الي تلبسها ثوباً من الحمال والحير . 

وإذا كانت الصور تفيض عن الله على العقول المفارقة . وعن العقل الفعال على 
عالم الكون والفساد ؛ فمرد ذلك إلى ان اله ابن سينا مبدع الوجود » ومفيض الحود . 
وهر يتجلى في جميع الوجودات . ولولا تجلیه لم یکن وجود . ول يكن خر . 

والشر بذاته هو العدم. والشر المطلق هو العدم المطلق. ولو كان شر شي ء من الأشياء 
اکر .من یره لبطل وجود ذلك الشيء . رهذا كله يدل على ان مذهب ابن 
سينا مذهب التفاؤل » وان نظام هذا العالم ني نظره احسن نظام بعکن ان يكون عليه 
الوجود : ولبس معی ذلك ان العام حال من الشر . بل الشر موجود ؛ واين سينا 
لا پتکر ذلك ؛ إلا أنه يقول ان الشر ليس غالبا علىالمير . لأن اللير مقتضى بالذات 
والشر مقتضی بالعرض (۱). وكل شر جزئي انما هو نبیر كلي . وإذ سأل سائل ناذا 
وجد الشر في هذا العام وكيف صدر عن الله وهو خير مطلق . قال ابن سينا ان سبب 
الشر اشتمال طبيعة الوجود على امكان وقوة. فان هذا الامكان الوجودي هو الب 
في تولد الكثرة من الوحدة » والشر من الخير . ولو كان العام واجب الوجود بذاته 
لكان جوهراً بسيط :۷ يشتمل على واحد من انحاء النتقص . الا ان نظرية الفیض الي 
اخد بها ابن سينا توجب وجود الامكان والكثرة في جوهر العقل الأول وني جواهر 
العقول الي تليه » ولولا هذا الامکان الندرج فيها لا ولد الشر . فالامكان اذن 
اصل الشر في الوجود » وهو كا قلنا آنفاً امكان قديم » فكأن في العالم ثثائية عمبقة 
سداها الوجوب ولحمتها الامکان . 
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ولکن ناذا وجد الشر . ألم يكن ني وسم الله ان بوجد حيرا مبرا من الشر ؟ 
وایلواب عن ذلك ان الخير المطلق مکن » ولکن في غير هذا النمط من الوجود » 
لأن العام إذا كان مؤلفا من وجوب وامکان»ومن صورةومادة»وفعل وقوة كان 
لا بد من وجود الشر فيه . الا ان الشر اقل ذيوعاً من احير . وليس من الحكمة ان 
تر له الحيرات الثابئة لاجل شرور في أمور جزئية غير دائة . واذا كان الله لم يجمل 
الوجود ير كله »فمر د ذلك الى لحمة الامكان اي سدي بها الفيض . فكما انه لا 
معنى للوجوب دون الامکان؛ كذلك لا معى للخير دون الشر . ومع ذلك فإن الشر 
يتقهةر امام الحود الافي.کا يتقهقر الظلام الغاستى امام النور الساطع . أضف الى 
ذلك ان الله لا براعي في قدره ما نراعيه نحن في حياتنا من الاعتبارات النفعية؛ ان 
عنايته محيطة بالکل» «وبالواجب ان يكون عليه الكل حتى يكون على أحسن نظام»(۱) 
٠‏ وعلمه بكيقية الصواب في ترئيب وجود الكل منبع لفيضان الحير في الكل .٠‏ 


ذلك هو مذهبابن سينا في الله والعال. وهو کا ترون مذهب توفيقي مجمع بين 
فلسفة آرسطو وفلسفة افلاطون » لأن العالم فى هذا المذهب ازلي وقديم ؛ الا انه يصدر 
عن الله صدورا ازلياً وضرورياً؛ کصدور النور عن الشمسءأو الحرارة عن النار . 
ولا وجوب ولا خيرية ولأكال في هذا الم الا بما يفيضه الله عليه من الصور. فکان 
كل شيء في هذا العالم مظهر من مظاهر الذات الالهية . و كأن اللالباية مشتمنة على 
النهاية اشتمال الدهر على الزمأن:والسرمد على الدهر . واذا كأن ثمة اختلاف بين 
هذا المذهب ومذهب وحدة الوجودءفمرد ذلك إلى ان ابن سينا 0 يوحد الله والعالم 
توحيدآ تاماً»ولم يوفق الى تعليل صدور العام عن واجب الوجود الا باضافة معی 
الامكان اليه » وقد رأينا سابقاً ان الفاعل لا يقدر على فعل الشيء الا اذا كان ذلك 
الشبيء مكنا » وهذا يدل على ان في فلسفة ابن سينا اثنيئية قائمة على معى الوجوب 
والامكانءالا ان تقهقر الامكان امام الوجوب »> مجعل هذه الفلسفة قريبة من فلسفة 
وحدة الرجود . 


؟-الاشارات . ص : ۱۸۵ من طبعة لیدن . 


۱۳۸ 


؛ - نظرية الفس 


لقد فكر الفلاسفة مند القدم في أمر النفس ۰ فمنهم من قال انها جوهر روحاني 
يبقى بعد الموت » ومتهم من قال انها صورة مادية متعلقة بالبدن » تحدث بحدوئه ۽ 
وتبطل ببطلانه » ومنهم من وقف موقفاً متوسطاً بين هذين الرأيين .. 


ولعل ابن سينا اکتر فلاسفة الاسلام اهتماماً بأمر النفس ؛ فقد صنف » في معرفة 
الفس واحواها » وقواها » وتعلقها بالبدن » وجوهریتها وبفاا » عدة رسائل 
أشرنا اليها في ثبت كتبه : وخخص النفس في كتاب الشفاء وكتاب النجاة و کتاب 
الاشارات ببحوث مطولة » اضافت ما وجده في كتاب النفس لارسطر من تحلیل 
دقیق» ال ما وجده عند غيره من حقائق طبيعية وطبية » حى امتاز على غيره من 
الفلاسفة المتقدمين بدراسة احوال اللفس الانسانية دراسة عميقة»جمعت بين التراحي 
الطبية والفيزيولوجية والنفسية والفلسفية في وزن واحد من الاتساق. وسنقصر كلامنا 
في هذا الفصل على الالمام ما استفر عليه رأيه في اثبات‌النفس» ومعرفة ماهيتها وطبيعتها 
وقراها. وروحائيتهاء وحدوتها وخلودها؛ وكيفية حصوها على المعرفة الحسية والعقلية 


۲ - اثبات اللفس 

بری‌این سينا ان اثبات وجود اللفس بان يقوم على البحث في احواطا وقواها؛ 
« أن من رام وصف شي ء من الأشياء قبل ان يتقدم ويثبت اليته»فهو معدود عند 
الحكماء من زاغ عن محجة الايضاح : فواجب علينا اذن ان نتجرد لاثبات وجود 
القوى الفسانية قبل الشروع في تحديد كل واحدة: وایضاح القول فيهاء () 

وأهم براهین ابن سينا على وجود النفس ابر هان الطبيعي والسيكوترجي: وبرهان 
الاستمرار ء وبرهان والأناه » وبرهان الرجل العلق في الفضاء . 
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۱ - البرهان الطبيعي والسيكولوجي 

لا يمكننا ان تفسر بعض الآثار الي تبدو على الانسان تفسيراً صحيحا الا اذا 
سلمنا بوجود نفس فيه . واهم هذه الآثار الحركة والادراك . 

اما الحركة فهي قسمان : قسرية نحدث عن عحرك خارجي » وغير قسرية نحدث 
« عن مقتضی الطبيعة» کسقوط حجر من اعلى الى اسفل » أو ضد مقتضى الطبيعة 
كالاتسان الذي عشي على وجه الارضءمع ان ثقل جسمه كان بدسوه الى السکون » 
أو كالطائر الذي يخلق في ابلمو بدل ان يسقط الى مقره فوق سطح الارض . وهذه 
ا حر كة المضادة الطبيعة تستلزم محر كا نخاصاً زائداً على عناصر اسم المتحرك » وهو 
الفس (۱) ». 

قال ابن سينا : اننا ه نشاهد أجساماً نحس وتتحرك بالارادة » بل نشاهد اجساماً 
تتغذی وتدمو وتولد الئل » ولیس ذلك ها بجسميتها . فيقي أن تکون ني ذوانما 
مبادیء لذلك غير جسميتها . والشي» الذي تصدر عنه هذه الأفعال» وبابلملة کل 
ما يكون مبدءاً لصدور افاعيل ليست على وتيرة واحدة عادمة للارادة؛ فانما نسميه 
فسا (۲) ) , 

واما الادر الك وما يتبعه من أفعال التفس واتفعالاتما فهو آیضا للانسان بسبب النفس 
الي له . ولا يمكنك ان تفسر ما يتميز به الائسان من ادراك : وتصور : وتصديق > 
وتعجب » وخجل ؛ وغير ذلك من الافعال والانفعالاتءالا اذا فرضت أن له 
فا . 

ذلك هو البرهان الطبيعي والسيكولوجي وهو يقوم على اثبات وجود النفس 

بالاعتماد عل آثارها . ولسنا نريد الان ان نبحث في قيمة هذا البر هان فان العلم 
الحديث پفسر کثیراً من حر کات الكائن الحي تفسير آلياً. وقد فطن ابن سينا لضعف 
برهانه هذا فلم يمر به في كتب الشيخوخة الا مرا سریعاً (۴) . 


ابن سينا » رسالة في القوى النفسانية» ص : ۲۰ - ۲۱ ۰ وأبراهيم مد كور فيالفاسفة الاسلامية 
منهج و تطبيقه : ص : ۱۳۸ . 

؟ ‏ الشفاء ؛ الفن السادس . القالة الأولى» الفصل الأول . 

۳ - ابراهیم مد كور » المسدر السابق » ص : ۱۳۹ , 


زک 


۳۹۰ 


۲ - پرهان الاستمرار 

ولعل أقرب براهین ابن سينا الى علم التفس الحديث برهان اطلق عليه اسم 
برهان الاستمرار أو الاتصال» وهو القول:ان احوال الانسان على تغيرها تتصف 
بالاستمرار والاتصال بين الماضي والحاضر والمستقبل . قال ابن سيا : ١‏ تأمل أيها 
العاقل في انك اليوم فينفسك هو الذي كان موجوداً ني جميع عمرلا» حتى انك 
تتذكر كثيرآ ما جری من احواللف ٠‏ فانت اذن ثابت مستمر لا شك في ذلك » 
وبدنك واجزاژه ليس ثابتاً مستسراً : بل هو ابداً ني التحال والانتقاص .. وهذا 
لو حبس عن الانسان الغذاء مدة قليلة نزل وانتقص قريب من ربع بدنه > فتعلم 
نفسك ان في مدة عشرين سنة لم يبق شيء من أجزاء بدنك . وأنت تعلم بقاء ذاتك 
في هذه المدة » بل جميع عمرك : فذاتك مغايرة هذا البدن : واجزائه الظاهرة 
والباطئة » , (۱) 


ومعى ذلك ان الانسان يعزو استمرار أفعاله في الاضي والحاضر والستقبل الى 
مبد] واحد تصدر عنه » فيعرف انه هو هو بالرخم من تغيره . والسبب في هذا 
الاتصال بين الاضي والحاضر هو التذكر » وهو تلف عن الذكر ؛ لآن الأول 
من عمل العقل ٠‏ والثاني من عمل اللساغ » فاذا كانت هوية النفس قائمة على 
اتصال حاضرها بماضيهاء كان الشعور ببذا الاتصال ناشئاً عن التذكر لا عن الذكر» 
لأن الذكر كا قلنا » عمل دماغي وخطور عفوي مشترك بين الانسان والحيوان : 
اما التذكر فهو احتيال العفل لاستعادة ما اندرس من الحوادث : فلا وجد الا" في 
الانسان . 

وإذا علمنا ان استمرار الحياة العفلية واتصافا اهم البراهين الي یستعملها 
الحدئون في استدلاهم على وجود الانا والشخصية» أدركنا ان ابن سينا قد سبق 
عصره باجیال في الکشف عن خاصة هي من أهم حصالص الحياة العقلية (۲), 

. ٩ ابن سينا + رسالة في معرفة قوی التفس التاطقة ؛ ص؛‎ - ١ 

۲- ابراهیم مدكور » في الفلسفة الاسلامیة» منهج وتطبيقه ؛ ص : ۱ 


)۱۱ : تاريخ الفلسفة المربية - م‎ ( 4١ 


۲- وحدة قری النفس وبرهان (الانا) 

يقول ابن سينا : ان النفس ذات واحدةء وها فوی كليرة : ولو کانت قری 
النفس لا تجتمع عند ذات واحدة » بل كان الحس ميدأ على حدة » وللفضب 
مبدأ على حدة » ولكل واحد من الأخرى مبدأ على حدة » لکانت القوة الي 
بها نغضب غير القوة الي يبا نحس(۱)». والواتع يكذب ذلك لأن جميع قوانا 
اللقسية تصدر عن حوهر واحد . وهو في ذلك يقول : « ان هذا الحوهر فيك 
واد » بل هو انت على التحقيق »(6۳ . 


فحن حينمائسر : ونحزن » و تحب »ونکره» و ننفي» وثبت» ونحلل» ونركب» تعلم ان 
جمیم هذه الأفعال صادرة عن شخصية واحدة , ولو 1 تكن النفس واحدة 
لتعارضت افعافا واختل نظامها ۰ الا أن هذه الأفعال مؤتلفة » وئآلفها يدل 
على انها تدور حول مرکز واحد » وهو الذي يشير اليه کل انسان بقوله ۳ رانا ) 
وهو اذا تحدث عن أفعاله؛ فانما يعني بذلك نفسه فیقول : انا حرجت » أو انا نمث : 
ولا يخطر بباله عند ذلك حركة رجليه » أو اغماض عينيه : بل يشير بذلك الى 
نفسه , وهذه النفس مغايرة للبدن . قال ابن سینا:« ان الانسان إذا كان منهمکاً 
في أمر من الأمور:فانه بستحضر ذاته :حى انه يقول فعلت كناءاو فعلت كذا » 
وني مثل هذه الحالة يكرن غافلا" عن جميع اجزاء بدنه : والمعلوم بالفعل غير 
ما هو مغفول عنه »> فذات الانسان مغايرة للبدن » (۳) 

ومعى ذلك ان الانسان پعلم ان نفسه واحدة وان تعددت قواها > وان جميع 
هذه القرى تستلزم اصلا واحداً تصدر عنه؛ وهو الأنا ) . ۱ 

4 - برهان الرجل العلق في الفضاء 

ولعل اكثر براهين ابن سينا روعة برهان اارجل المعلق في الفضاء ,.وخلاهنة 

31١ -الئجاة + ص:‎ ١ 


۲- الاشارات » ص : ۱۲۸ . 
۴۳ رمالة في معرفة قوی النفس الناطفة : ص : ٩‏ . 


۳4۲ 


هلا البرهان ان الانسان لو جرد نفسه من کل ما یتصل بها من الدرکات اما رجیة» 
ورجع الى ذاته القيقیة؛ فانه يدرك بالحدس انه ليس جسما؛ ولا شيئا حالا" في 
جسم ؛ واعا هو ذات روحانية تدرك نفسها بنفسها » قال ابن سینا: و ارجع الى 
نفسك وتأمل» هل اذا كنت صحيحاً» بل وعلى بعض أحرالك غير هاء محيث تفطن 
للثي ء فطنة صحيحة » هل تغفل عن وجود ذاتك » ولا تثبت نفسلك . ما عندي 
أن هذا يكون للمستيصرء حى ان الائم في نومه. والسكران في سكره؛ ليعرف ذاته» 
وان لم یت تله لذاته في ذكره. ولو توهمت ان ذائك قد خلقت» أول خلقهاء 
صحيحة العقل والهيئة» وفرض اما على جملة من الوضع واطيئة لا تبصر اجزاؤها. 
ولا تتلامس اعضازها » بل هي منفرجة ومعلقة لحظة ما في هواء طلق : وجدما 
قد غفلت عن كل شيء الا عن بوت أنيتها » (۱). وقال أيضاً : « يجب ان یتوهم 
الواحد منا كأنه خلق دفعة: وخلق كاملا”: ولکنه حجب بصره عن مشاهدة 
انفارجات ؛ وخلق يبري في هواء؛ ار خلاء» هوياً لا بصدمه فيه قرام المواء صدماً 
يحوج الى أن يمس ٠‏ وفرق بين أعضائه فلم تتلاق ول تتماس + ثم يتأمل انه هل 
يثبت وجود ذاته : فلا يشلك في اثبائه لذاته موجوداً : ولا يثبث مع ذلك طرفاً من 
أعضاثه» ولاباطناً من احشائهء ولاقلباً» ولا دماغاًء ولاشيئاً من الاشیاه من خارج. 
بل كان یثبت ذاتهء ولا یثبت طا طولاء ولاعرضاً: ولاعمقاً: ولو أنه امکته في 
تلك ال حال ان يتخيل يدآء أو عضو آخرء ۸ يتخيله جز من ذانه ولا شرطا في 
ذاته . وانت تعلم ان المبت غير الذي لم يثبت » والقرٌ به غير الذي لم يقر به : 
فاذن اللات الي اثبت وجودها خاصية ها على انها هو بعینه غبر جسمه واعضائه الي 
لم تنبت ۴(۲). وظاهر ان هلا البرهان الذي سماه ( جیلسون ) بير هان الانسان الطائر 
موجود عند القدیس اوغسطینوس . وهو شدید الشبه بر هان ديكارت الذي عصه 
بقوله: انا افكر » إذن أنا موجود. وسعى ذلك ان الانسان يستطيع ان يتجرد من کل 
شي +۰ الا من ادراك ذاته ہے.. 


١لالاشارات‏ » ابلزء الأول ص: ۱۲۱ . 
۲ - الشفاه » جزء ۱ » الفن السادس : المقالة الأولى ؛ ص : ۷۸۱ وص ؛ ۱۹-۱۸ من علم 
التفس ٠‏ طبعة بان با کوش . 
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تلك هي براهین ابن سينا على وجود النفس > وهي متفاوتة الصدق ‏ الا أن 
اهم ما پدف اليه اثبات جوهر روحالي» يعقل ذاته پذاته : لا بآلة جسمانية؛ 
بل بادراك حدمي مباشر . 


ب - ماهية الفس 


يقول ابن سينا أن الانسان مركب من مادة وصورة کغره من الکاثنات ۰ 
فمادته هي البدنء وصورئه هي التفس . فالتفس اذن صورة البدن» وهي كال 


أول بلسم طبيعي آلي . 


وظاهر ان ابن سينا قد اقتبس هذا التعريف من كتاب النفس لارسطو . نافظ 
کال ليس سوى ترجمة للفظ ١‏ انتليشيا ) البوناني؛ وكذلك كلمة صورة» فهي 
تعبير آرسطي مشهور . الا ان ابن سينا لم يكتف جا اكتفى به آرسطو من القول 
ان النفس صورة الیدن. لعلمه ان الصورة لا نفلك عن المادةء ولذلك رأيناه في 
كثير من كتبه خرص أشد افرص على ا كال ما وجده في تفسير آرسطو من نقص 
سواء أكان ذلك في حدوث اللفس + أم لٍِ جوهريتها » أم في بقاما بعد 
الوت » و|ذا كان قد سلم بقول آرسطو ان التفس صورة البدن ء او کال اول 
بحسم طبيعي آلي > فمرد ذلك الى رغبته في تعریف النفس من حيث صلتها ببشسم . 
وهو يؤكد في کتاب الشفاء آن" الصورة اذا كانت کالا"» فلیس کل کال صررة 
فان اللك كال الدينة ۰ والربان کال السفينة : ولیسا بصورتین للمديئة والسفينة » 
فما كان من الکمال مفارق الذات لم يكن بالحقيقة صورة نلمادة > وفي الادة . 
فان الصررة الي هي ي الادة هي الصورة النطبعة فيها القائمة به(۱» وليست 
الفس كذلك . 


وجميع البراهين الي جاء بها ابن سينا لاثباث رجود الفس لدف ٠‏ الى 


۱- الشفاء» : علم آلقس » طيعة بان با کوش + ص: ۱۱ ۰ 
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و اثبات حفبقة مغايرة الجسم ومتميزة عنه کل التميز ۰ فلیس پصح اذن ان 
نقول ان النفس صورة اباسم. لأن هذا القول يحعل مصير النفس تابعا لمصير البدن. 
لذلك قال ابن سينا: و ليس وجود الفس في اسم كوجود العرض في الموضوع ۲۲) 
ولعل أول شيء ينفي عنها العرضية کونبا مستقلة عن ابلسم ء قادرة على البقاء 
بممزل عنه . والحسم ممتاج إليهاء وهي غير محتاجة اليه. فلا يمكن ان يوجد جسم 
دول نفس : ولکن يمكن ان توجد نفس دون جسم . ولا أدل على هذا من انها 
می انفصلت عن ابلسم: تغير الجسم واصبح شبحاً من الاشباح» على حين ان 
النفس النفصلة عن ابلسم ترتقي الى العالم العلوي ٠‏ فالفس اذل جوهر قائم 
بذاته , 

ول يكن ابن سينا اول من ابتكر القول مجوهرية النفس: فقد سبقه الى ذلك 
افلاطون وافلوطين . ولعله لم يقل ان التفس صورة الا عندما جرى ری الذین 
کانوا شديدي الاعتراء الى آرسطو : ولكنه عندما عبر عن رأيه اللياص تعبي ر 
واضحاً قال ان النفس جوهر روحاني قائم بذاته . 


ولابن سينا عدة براهین على روحالية النفس نف کر نها على سبيل المثال قوله : 
۱- ان النفس جوهر يدرك العقولات . وجوهر هذا شأنه لا عکن ان يكون 
جسم ولا تافآ يمم . قال ابن سينا : ان الصورة العقولة» اذا وجدت في الفس» لمتكن 
ذات وضع هون بحيث نقع اليها اشارة تجزؤء أوانقسام»آو شيء ما يشبه هذا العی + 
فلا يمكن ان تكون في جسه(؟) . وقال ايضاً : ولا يجوز اذن ان تکون الذات 
القابلة للمعقولات قائمة في جسم البتة » ولا عقلها بكائن في جسم ولا جسم :(4). 
وعلی ذلك فان آبللوهر الذي هو محل العقولات ۽ اما هو جرهر روعاني » غير 


1 - ابراهيم مدكور + في اقلفة الاصلامية + س: 16۸ . 
۲ - الشفاء - عام النفس ؛ طبعة بان با کوش : ص: ۳۰ . 
م التجاة » ص : ۲۹۰ . 

) - اللجاة ؛ ص : ۲۹۲ , 
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۲- ان النفس تدرك الکلیات . وتدرك ذانها بغير آله جسمانية. أا اس «فانه 
بحسشيئاً خارجاً ٠‏ ولا محس ذاته.ولا آلته: ولا احساسه:وکذاك الحيال لا يتخيل 
ذاته ولافعله»ولا آلته ()؛ . و هذا وحده كاف الدلالة على أن الفس الي تدرك 
ذائها»وتدرك ادراكها ادراکاً مباشراً:يحب أن تكون من طبيعة غير طبيعة القرى 
الحسمية . 


۳- ان القرى الي لا تدرك الأشياء الا بالات جسمانية كثيراً ما يعرض ها من 
استمرار العمل ضعف واعياء:؛ كما في الحس.فان المحسوسات الشاقة المتكررة 
تضعفه؛ ورعا افسدئه: کالضوه للبصر :واار عد الشديد للسمع . وعند ادراك القوي 
لا بقوی على ادراك الضعبف؛ فان البصر ضوماً عظيماً لا يبصر معه :ولا عقيبه : نورا 
ضعيفاً: والسامع صوتاً عظيماً لا يسمع معه ولا عقیبه صوناً ضعيفاًء ومن ذاق الحلاوة 
الشديدة لا بحس بعدها بالضعيفة . والأمر ني القوة العقلية بالعکس . فان ادامتها 
للتعقل ‏ رتصورها للأمور الاقوی؛یکسبها قوة وسهولة فبوللا بعدها مما هو اضعف 
منيا »۰ (۲) 


٤‏ - واخيراً ان جميع قوی البدن تضعف نبعاً لتقدم السن « بعد منتهی اللشره 
والوتوف . وذلك دون الاربعينءاو عند الأربعين +۰ اما القوة العاقلة فزتها تقوی 
بعد ذلك في اكثر الامور . ولو كانت هذه القوة العاقلة من القوی البدنية» «لکان 
يجب دائماً في كل حال ان تضعف حینتذ: لکن لیس يجب ذلك الا" في احوال؛ 
وموافاة عوائق»دون جميع الأحوال 6۳۲ . فليست القوة العاقلة اذن من القوی 
البدنية » وائما هي جرهر قائم بذاته () , 


تك هي اهم دراهين ابن سينا على روحانیةالتفس : رهي تدل على تغلب افلاطو نيته 
١‏ النجاقء ص : 1۹۳ - ۲٩۸‏ 

۲ - النجاة :ص : ۲۹6 - ۲۹۵ 

۳- النساة » ص : ۷٩۵‏ 

۷۱ : رسالة في القوی التفسية للناطقة؛ ص‎ - ٤ 
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على آرسطیته ۰ ونحن نعلم انه کثیراً ما كان بستخدم المعاني الارسطية لاثبات 
ما لم بقره آرسطو : ففي کتاب النفس لارسطو اشارة الى ضعف الحواس تبعاً 
لتقدم السن . وال تعطل بعضها بتأثير الاحساسات القوية » إلا أن ابن سينا لم 
يأخذ يبذه الأفكار الارسطية : إلا لابراز استقلال النفس عن الجسم وسموها 
عليه : فهي اثابتة وهو التفیر : وهي المدركة لذانبا ولغيرهاء وهو العاجز عن 
ادراك نفسه . وستبین الآن كيف استند ابن سينا الى روحانية الفس في 


البرهان على خلودها . 


جح حدوث النفس وخلودها 


بقول ابن سينا ان النفس ليست موجودة قبل البدن : وانما هى حادئة معه تفیض 
عليه من العقل الفعال عند استعداده لها . والدلیل على حدوث النفس انما 
د منفقة أي النوع والعی » فان وجدت قبل البدن ۰ فاما ان تكون متكثرة الذوات 
او تکون ذاتاً واحدة ۲۱(4. رعال ان تکون متكثرة الذوات : لآن هذا التكثر 
لا يكون الا من جهة الماهية والصورة : أو من جهة العنصر والادة ؛ قال الشهرستاني 
في تلخيص ذلك: وبطل الأول لأن صورن واحدة: وهي متفقة النوع والعی 
لا تقبل اختلافا ذائياً » وبطل الثاني لأن البدن فرض غير موجود . فسلا عکن 
ان تكون النذس متكثرة بالعدد قبل دخوها الابدان » ولا يجوز كذلك ان تكون 
واحدة الذات بالعددء وتكون موجودة قبل البدنء لأنه إذا حصل بدنان حصل 
في البدنین نفسان ٠‏ فاما ان تکون كل نفس من هاتين النفسين قسماً لك الاغس 
الواحدة» فيكون الشيء الواحد منقسماً بالقوة » وهذا باطل »أن الشيء الذي 
ليس له عظم وحجم لا يكون منقسماً » راما ان تکون التفس الواحدة بالعده 
موجودة في بدنين . وهذا لا يحتاج الى كثير تكلف في ابطاله . ومعى ذلك كله 
ان النفس لا تتعين ولا تتخصص الا بواسطة الهيئات الي تلحق بها من الجسم : 
ولا يمكن تصور وجردها قبله . فهي اذن تحدث عند حدوث البدن المستعد لقبولها : 


يكنا 


ویکون البدن ملکتها وآلتها » ویکون في هيئتها نزوع طبيعي الى الاشتغال به 
واستعماله » قال ابن سينا : « انظر الى حكمة الصانع» بدأ فخلق اصولا" م 
خلق منها أمزجة شتى » وأعد كل مزاج لنوع » وجعل اخراج الأمزجة عن 
الاعتدال لاخراج الأنواع عن الكمال » وجعل أقربها الى الاعتدال الممكن مزاج 
الانسان لتستوكره نفه الناطقة(1) » , 


وقد قص علينا ابن سينا قصة هبوط النفس الى البدنء ثم عودتها الى العالم العلوي : 
فقال : 
هبطت اليك من المحل الأرفع ورقاء ذات تعزز ومع 


حى إذا قرب المسير الى الحمسى20 ودنا الرحيل الى الفضاء الاوسع 
سجعث وقد کشت الغطاء فابصرت ما ليس يدرك بالعيون المجع 


وقصاری القول ان النفس لا تفيض على البدن الا" اذا حصل فيه اعتدال يعده 
لقبرها » ومی حدئت انفس كان لكل بدن نفس تخصه . ان النفوس المتحدة 
بالابدان كثيرة العدد : وان كانت واحدة بإلترع » فاذا فارقت البدن احتفظت 
بالشخصات واطيئات الي حصلت لا خلال وجودها فيه . ومعى ذلك ان النفس 
لا نموت بموت البدن؛ وان كانت حادثة» لان حدوث شيء مع حدوث شيء لا بازم 
عنه ان يبطل ببطلانه , 

ولابن سينا على حلود النفس ثلاثة براهين : 

۱- الأول هو البرهان البيي على طبيعة تعلق النفس بالبدن . فأما ان يكون تعاق 
النفس بالبدن تعلق المكانيء في الوجودء واما ان يكون تعلقها به تعلق المتأخر عته 
في الوجود ؛ واما ان يكون تعلقها به تعلق المتقدم عايه في الوجود . 


۱ - الاشارات: ص : ۱۲۰ 


YEA 


فاذا كات تعلق النفس بالبدن تعلق المكافيء ني الوجود كان هذا التعلق اما ذاني؟ 
واما عرضياً ؛ فان كان ذائياً صار كل واحد منهما مضاف الذات الى صاحبه »> 
وهلا باطل» لأننا قررنا ان النفس جوهر قام بذاته . وإذا كانت هذه العلاقة 
عرضية بطل فساد احدهما پقساد الآخر . 


وإذا كان تعلق النفس بالبدن تعلق التأحر ني الوجود كان البدن علة للنفس . 
ونحن نعلم ان العلل اربع : الفاعلة » والمادية » والصورية » والغائية . وال 
ان يكون ابلسم علة فاعلةءلأن الجسم بما هو جسم لا يفعل بنفسه شيئاً > بل يفعل 
بقواه الي هي اعراضه » والاعراض لا تستطيع ان تكون عاة وجود ذات قائمة 
بنفسها ۰ وكذلك من المحال ان يكون ابلسم علة مادية, لآن النفس ليست صورة 
منطبعة في البدن كانطباع صورة التمثال في النحاس » ا انه من المحال ان یکون 
المسم علة صورية أو غائية» فان" الأولى ان يكرن الأمر بالعكس . 


فلم يب اذن الا ان يكون تعلق الفس باللحسم تعلق المتقدم في الوجود» بحيث تكون 
النفس سابقة والحسم لاحقاً » وهذا ان صح لزم عنه ان يكون ابلسم خاضعاً 
للنفس لا النفس للجسم » ولكن القول بحدوث الفس نع اعتبار تعلقها بابحسم 
تعلق المتقدم في الوجود . 


وإذن تعلق النفس بالبدن ليس واحداً من انحاء التعلق الي ذکرناها » وانما" 
هو تعلق اضافي ٤‏ يرجم الىالمبادىء الخر اي لا تستحيل ولا تبطل .)١(‏ واذا بطلت 
انحاء التعلق كلها» وجب ان بكون مصير النفس مستقلا" عن مصير البدن . 

؟ ‏ والبرهان الثاني هو القول ان النفس جوهر بسيط » والبسيط لا بقبل الفساد 
بوجه من الوجوه » لأن الأشياء الي تقبل الفساد هي الأشباء امركبة الشتملة على 
جاني قوة وقعل > وهذا محال في البسالط » فلا يجوز ان يجتمع في النفس فعل 
البقاء ) وقوة الفساد: وهي جوهر سيط أحدي الذات ءلا ينقسم الى مادة وصورةءولا 


۱- لللجافیص: ۳۰۰ . 


۲۹۹ 


الى فعل وقوة . ولا جوز ان یکون فیها استعداد للفناء : ولا قوة قبول الفساد 
محال من الأحوال» لأنها کا قلنا جوهر بسيط » والبسیط لا يفسد . 

"اسان الئفس صورة روحائية فاضت على المحم من عالم العقول الفارقة 
هذه باقية خالدة » و کل ما يصدر عن العقول المفارقة يكون مشابباً لها خالد؟ 
لها . ولبس في اتصال النفس بالحسم ما بمنع احتفاظها بصفتها الاصلية .. دع ان 
الشيء في نظر ابن سينا يمكن ان تجتمع فيه صفة الحدوث وصفة البقاء. فاذا كانت 
النفس باقية بعد الموت فمرد ذلك الى انما صادرة عن العقل الفعال »> وهو جوهر 
ازلي وابدي » فكيف با اذا صارت عقلا يعقل ذاته کالعقل الفعال الذي صدرت 
عنه : فانبا في هذه الحالة ايضا لا يمكن ان تکون الا خالدة. 

وواضح ان هذه البراهين الي جاءنا با ابن سينا لا تقطع مظان الاشتباه » 
ولكن الشيء الذي يعنينا هنا هو ان نبين ان ابن سينا وقف في مسألة النفس 
موقفاً متوسطا بين افلاطون وآرسطو , فقوله ان النفس حادثة متفق مع قول آرسطو 
ان النفس صورة البدین » وقوله الها عالدة متفق مع فلسفة افلاطون . ولعله لم يقث 
هذا الموقف المتوسط الابتأثير العقيدة الدينية» الي تفرر ان لا قديم الا الله: وان القول 
بخلود التفس ضروري لتحقيق معى العقاب والثواب . والفرق بينه وبين علماء الدين 
انه حصر الملود في الارواح؛ على حين انعلماء الدين قالوا ببعث الاجسام والأرواح 
معا 


د - قوی انفس 

قلنا سابقاً ان ابن سينا اكثر فلاسفة الاسلام اهتماماً بدراسة احوال اللقس » 
فلا غرو إذا عي بتحليل وظائفها المختلفة تحليلا” عميقاً » وبتصنيفها تصنيفا شاملا , 
فهو يحلل القوى النفسية ٠‏ ثم يرتبها ترتيياً متصاعداً من ادناها إلى أعلاهاء ويبين 
خدمة بعضها لبعضص» ورئاسة بعضها لبعض )١(‏ , 

والنفس عند ابن سينا ثلاث نفوس : نفس لباتية ؛ ونفس حبوانية» ونفس انسانية, 


۲۲ : محمد تجاتي ؛ الادرالك اطسي عند ابن سيئاء ص‎ - ١ 


9۰ 


١‏ - قوی النفس الباتية 


النفس الناتية کال أول بلسم طبيعي آلي من جهة ما بتولد ويربو ويغتدي » 
ولذلاث انقسمت هذه النفس إلى ثلاث قوی؛ وهي : الغاذية » والمنمية » والمولدة . 


آما القوة الغاذيةءفهي الي نحيل جسماً آنحر إلى مشاكلة الحسم الذي هي 
فيه فتلصقه به بدل ما يتحلل عنه . النجاة » ص 188 ) 


- واما القوة المنمية؛ فهي الي تضيف الى ابلسم زيادة في اقطاره طولا" وعرضاً 
وعمقاً بالمقدار الواجب لتبلغ به كاله في النشوء.( الصدر نفسه » ص ۲۹۸ ) 


- واما القوة الولدق.فيي الي تأخل من المسم الذي هي فيه جزءاً هو شبيه 
له بالفوة» فتفعل فيه باستمداد اجسام آخری تتشبه به من التخلق والتمزیج 
ما یصیر شبیهاً به بالفعل .( الصدر نفسه » ص ۲۵۸) 


۲ - قوى النفس اليوانية 
النفس اليوانية کال أول ,سم طبيعي آلي من جهة ما بدرك الحزئيات » ويتحرك 
بالار ادة » وها قوتان : عركة ومد رکة . 

- أما القوة المحركة فهي قسمان : محركة بأنما باعثة» وحرکة بالما فاعلة. 
أما المحركة على انما باعثةء فهي القوة النزوعية والشوقية» وهي القوة 
الي إذا ارتسم في التخيل صورة مطلوبة أو مهروب عنها حملت تللگ, 
القوة على التحريك» وها شعبتان: شعبة نسمى قوة شهوالية» وهي تبعث‌عل 

طلب اللذة » وشعبة تسمى قوة غضبية؛ وهي تبعث على طلب الخلبة . 
راما المحركة على انها فاعلة فهي قوة تنعبث ني الاعصاب والعضلات 
من شأنبا أن تشنج المضلات » فتجلب الاوتار والرباطات إلى جهة 


۱۱ 


المبدأ» أو ترخیها أو تمددها طولا": فتصير الاوتار والرباطات ال لاف 
جهة المد , 


واما القرة المدركة فتنقسم أيضا قسمين : قوة ندرك من حارج + وقوة 
تدرك من داخخل . 


أما المدركة من خارجء فهي الحواس اللدمس: البصر » والسمع ءوالثم ٠‏ 
واللوق» واللمس» وهذا الأخير جنس لأريع قوی.وهي : قوة کم ف 
التضاد بين الخار والبارد » وقوة تحکم في التضاد بين اليابس والرطب ء 
وقوة تحكم ي التضاد بين الصلب واللين » وقوة نحكم في التضاد بين 
الحشن والأملس . 


واما القوة المسركة هن باطن» فمنها ما يدرك صور المحسوسات» 
ومنها ما يدرك معاي الحسوسات 5 والفرق بينادراكالصورةوادراكالمعى ان 
الصورة هي الثي ء الذي تدركه القوة الباطنة واحس الظاهر معا » ولکن 
الحس يدركه أولا" ثم يؤديه إلىالتفس مثل ادراكنا لصورة الذئب اعيي 
شكله وهيئنه ولونه ؛ على حين ان إدراك المعى هو الذي تدركه النفس 
من المحسوس من غير أن يدركه الحس الظاهر اولاء مثل ادرا كنا للمعی 
المضاد في الذئب الموجب للحوفنا اياه وهربنا عنه . (النجاة > ص 954) 


ثم ان من المدركات الباطنة ما يدرك ويفعل» ومنها ما يدرك ولا یفعل» والفرق بين 
القسمین» ان الادراك مع الفعل هوان تركب الصور والمعاني بعضها مح بعض وتفصل 
بعضها عن بعض ؛ فيكون لا ادراك وفعل معا ؛ على حين ان الادراك بلا فعل هو أن 
تكون الصور والمعاني ترتسم ني الثيء فقط من غير أن يكون ها فعل وتصرف 
فيه . ( النجاة ۽ ص 756 ) 


والفرق بين الادراك الاول والادرك الثاني > ان الادراك الاول هو أن 
بكون حصول الصورة قد وقع الشيء من نفسه ؛ على حين ان الادراك الثاني هو أن 


YoY 


یکون حصولا من جهة شيء آخر آد اها اليه . رالصدر نفسه » ص 58؟) 
والقوى الباطنة المدركة كثيرة ؛ منها : 
۱ -توة الحس المشتركءوهي تقبل بذائها جمیع الصور المنطبعة في الحواس 
امس . 
۲ قوة الحيال ( المصورة )وهي قوة تحفظ ما قبله الحس المشترك من الحواس 
الحمس > وتبقى فيه بعد غيبة المحسوسات . 
۳ - قوة اممخيلة: وهي‌قوة من شأنبا أن تركب بعض ما في الحيالمع بعض : وتفصل 
بعضه عن بعض بحسب الاختيار . وتسمى هذه القوة مفكرة بالنسبة إلى 
النفس الانسانية , 
4 - القوة الوهمية و هي تدرك المعاني الغير المحسوسة الموجودة في المحسوسات 
از ئية » كالقوة الما کة بأن الذئب مهروب منه. وانالولد معطوف عليه . 
ه - القوة الحافظة ( الذاكرة ) وهي تحفظ ما تدركه القوة الوهمية من المعافي الفير 
المحسوسة الوجودة في المحسوسات الخرئية . 
تلك هي قوى الفس الحيوانية . وابن سينا بذكر محل كل قوة من هذه القوى في 
تجاويف الدماغ . ثم یذ کر نسبتها بعضها إلى بعض» ويقول : ان من الحيوان ما يكون 
له الحواس الحم س كلها » ومته ما له بعضها دون بعض + أما الذوق واللمس 
فان ہما موجودان 5 کل حیوان» ولکن من الیران ما لا یشم ومنه ما لا بس 5 
ومنه ما لا يبصر » الخ . 
۳ - قوی‌النفس الناطقة الانسائية 
تنقسم قوى النفس الانسانية إلى عاملة وعالمة » وکل قوة من هاتين القوتین تسى 
عقلا” باشتر اك الاسم . 


Yer 


فالعاملة أو العقل العملي مبدأ محرك لبدن الانسان إلى الافاعیل اللحزثية الخاصة 
بالروية على مقتفى آراء تخصها اصلاحية . وها اعتبار بالقياس إلى القوة الحيوانية 
التزوعية : واعتبار بالقياس إلى المتخيلة والمتوهمة . واعتبار بالقياس إلى نفسها : فاذا 
اعتبرت بالقياس إلى القوة النزوعية» حدثت فيها هيئات مخص الانسان» يتهيأ بها 
لسرعة فعل و انفعال مثل الجل والحياء والضحك واليكاء وغيرها . واذا اعتبرت 
بالقیاس إلى المتخيلة والمتوهمة حدث عنها استنباط التدابير في الامور الكائنة الفاسدة 
واستنباط الصناعات الانسانية » واذا اعتبرت بالقياس إلى نفسها تولدت منها الآراء 
الذائعة الشهورة»مثل ان الكذب قبيح » وان الصدق حسن . وهذه القوة هي التي 
يجب أن تتسلط على سائر قوى البدن ء وهي الي تسمى أخلاقا , (۱) 

وأما القوة العالة فهي قوة نظرية من شأنها أن تنطبع بالصور الكلية المجردة عن 
المادة » فان كانت مجردة بذاتها فذاك » وان ل تكن فانبا تصيرها جردة بتجريدها 
إياهاء حى لا يبقى فيها من علائق المادة شي عاك 

ولتوضيح عملية التجريد هذه يقول ابن سينا ان القوة النظرية قد تكون قابلة 
للصور بالقوة» وقد تكون قابلة لها بالفعل . 

وللقوة ثلائة معان : قوة هيولائية مطلقة > وهي الاستعداد المطلق من غير فعل 
كقوة الطفل على الكتابة » وقوة ممكنة » وهي استعداد مع فعل ما كقوة الطفل على 
الكتابة بعد تعلمه بسائط الحروف» وقوة قالية نسمی ملگة» وهي قوة لهذا الاستعداد 
إذا ثم بالآلة ويكون له أن يفعل مى شاء بلا حاجة إلى اكتساب . 

فالقوة النظرية قد تكون نسبتها إلى الصور نسبة الاستعداد الطلق فتسمى حینیذ 
عقلا” هيولانياً وهي موجودة لكل شخص » وقد سيت هيولانية تشبيها ها باميولي 
الأولى الي ليست هي بذانها مشتملة على صورة من الصور . 

وإذا حصل في القوة النظرية من الكمالات معفولات أولى يتوصل بها ومنها إلى 
المعقولات الثانية سميت عفلا" باللكة : والعقولات الاولى هي القدمات الي بقع 
بها التصدیق» مثل اعتقادنا ان اکل امم من ابلزی وان الأشياء المساوية لشيء 


۲۹۸ - ۹۷ 4 ۰ ۹ 


۲ - النجاة > 4 
ص ۲۹۹ . Yet‏ 


واحد متساوية . أما المعقولات الثانية فهي العلوم المكتسبة الناشتة عن استعمال 
الفکر . 

وإذا حصلت العقولات اثانية في القوة انظرية وصارت عزونة فیهابیث تستطيع 
استحضارها می شاءت من غير تشجم اکتساب جدید سمیت عقلا بالفعل . 

وإذا كانت نسبة القوة النظرية إلى الصور العقلية نسبة الفعل المطلق : وهي أن تکون 
الصور المعقولة جاضرة في العقل : يطالعها دام > ويعقلها بالفعل » ويعقل انه 
يعقلها بالفعل: سميت القوة النظرية حيثل عقلاً مستفاداً . 

والفرق بين العقل بالفعل والعقل الستفاد ان الصور العقولة تكون في العقل بالفعل 
مخزوئة يطالعها ويعقلها می شاء ۰ على حين آنا ني العقل المستفاد تكون حاضرة 
بالفعل. ومعى ذلك كله ان للقوة التظرية أربع مراتب » وهي : العقل افیولافي . 
والعقل بالملكة » والعقل بالفعل :والعقل المستفاد . وعند هذا العقل الاخير يتم النوع 
الانساني . وكل عقل من هذه العقول قد يكون عفلا" بالقوة بالنسبة إلى ما فوقه . 
رعقلا” بالفعل بالنسبة إلى ما ته ولا ينم له الانتقال من القوة إلى الفعل إلا" بواسطة 
عقل مفارق هو دائماً بالفعل » وهو العقل الفعال . 


لقد جاء في سورة النور « الله نور السموات والأرض » مثل نوره کشكاة فيها 
مصباح » المصباح في زجاجة » الزجاجة كأنها كوكب دري » يوقد من شجرة 
مباركة» زيتونة . لا شرقية ولا غربية » يكاد زيتها يضيء ؛ ولو م تمسسه نار . نور 
على ور . يبدي الله لنوره من يشاء» ويضرب الله الأمثال لناس» والله بكل شيء 
علیم(۱),فاذا استعرنا ألفاظ هذه السورة كانالعةلالميولاني هو المشكاة :والعفلباللکة 
هوالزجاجة . والعقل بالفعل هو المصباح . والعقل المستفاد هو الثور . والعقل الفعال 
هو الثار , قال ابن سينا ؛ 5 
اما النفس كالزجاجة والعلم ‏ سراج وحكمة الله زیت 
فاذا اشرقت فإنك حي وإذا اظلمت فانك ميت 
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وتي هذا القول اشارة إلى أن السفل الانساني لا بخرج من الظلمة إلى النور الا باشراق 
حكمة الله عليه . 


ان لقوى النقس الانسانية تر تيبا في الرئاسة والخدمة . فالعقل المستفاد رئيس تمدمه 
جميع القوى » والعقل بالفعل مخدمه العقل بالملكة : والعقل بالملكة خدمه العقل 
الميولاني » والعقل العملي يخدم العقل النظري . 


وإذا هبطنا منالنفس الانسانية إلىالنفس الحيوانية وجدنا في قواهاتر تيباً شبيهاً بار تيب 
قوى النفس الانسانية . فالعقل العمل يخدمه الوهم» والوهم مخدمه قوتان: قوة 
قبله وقوة بعده ۰ فالقوة الي قبله هي جميع القوی انبوائية » والقوة الي بعده هي 
القوة الي تحفظ ما آداه الوهم. وكذلك المتخيلة تخدمها قوتان: هما اللزوعية والحيال » 
والفيال يخدمه الحس المشترك » والحس الشترله شخدمه الحواس الخمس . 


أما النفس الثباتية فان قواها بابحملة تخدم قوى النفس الحيوانية » وبين القوى 
النبائية تر تیب يظهر في خدمة النامية للمولدة : والغاذية للنامية » أما الغاذية فتخدمها 
القوى الطبيعية الأربع کافاضمة والماسكة. واللحاذبة» والدافعة . 

رترتیب جميع هذه القوىمن حيث الرثاسة والليدمة يدل على وحدة النقفس: نان 
الفس كا بينا سابقاً ذائت واحدة؛وضا قوى كثيرة بعضها متعلق ببعض واذا أردنا 
أن نوضح ترتیب قوى النفس من آدناها [ٍل‌اعلاها توضيحاً مجملا"» آمکننا أن تجملها 
في ابغدول التالي . 


لفان 
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بلس الال المتخيلة الوهمية الافظة 


الشتر له (المصورة)» 


والذاكرة) 


عا كيفية اکتساب الفس الناطقة للمعرفة 


ليس الهم أن حصي قوى النفس عند ابن سينا » انما الهم أن نعرف رأيه في 
كيفية اكتساب النفس الناطقة للمعرفة . فالمعر فة عنده لا تكون بالاحساس وحده» 
لأن الاحساس لا يدر ك المعاني المجردة » بل يمزجها باللواحق الحسية والعلائق المادية 
من كم وكيف ووضع وغير وذلك . فهواذن لا يدرك الكليات بل يدرك ابزئیات؛ 
وکا أنه ليس من شأن المحسوس من حيث هو حسوس أن یمقل» كذلك ليس من شأن 
العقول من حيث هو معقول أن يمس () . 


أما ایال فانه ببرىء الصور النتزعة عن المادة تبرئة أشد» ولكنه لاجردها من 
لواحق الادة جریدا ناما . 


راما الوهم فانه يجاوز هله الرتبة في النجرید؛ ولكنه مع ذلك لا يجرد الصورة 
من لواحق الادة ريدأ تامأ لأنه يأحذها جزثية» ویحسب‌مادة» مادة» وبالقياس الیها» 
وقد يأخذها بمشاركة الحيال . 


وأما النوة الي تأحذ الصور أخذا جردا عن المادة من كل جهة» وتفرزها عن كل 
کم وكيف وأين » ووضح مادي » فهي العقل فالعقل ینزع الصور عن المحسوسات 
الحزئية : ثم ینظمها بحسب العقولات الأولى » ثم بنتقل من العقولات الاولى إلى 
العقولات الثانية» حى يبلغ درجة العقل الستفاد. ولا كان لا یعکن الانتقال من 
القوة إلى الفعل إلا بتاثیر علة موجودة بالفعل؛ كان من الضروري أن یکون هناك 
عفل مفارق » وهو العقل الفعال الذي يمكن العقل الانساني من الانتقال من القوة إلى 
الفعل . وعلى قدر ما یکون اتصال العقل الانساني بالعقل الفعال آشد یکون إرتسام 
العقولات في النفس أوضح واتم . 

والناس متقاونون في استعدادتبم » فمنهم من يكون قوي الاستعداد لقبول 
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العقولات: ویسمی هذا الاستعداد القوي حدساً. ومنهم من مناج في الانصال 
بالعقولات إلى تخريج وتعليم . ومعی ذلك ان لاکتساب العلوم طريقين احدهما 
الحدس بو الاخر التعليم . آما الحدس فهو جودة حركة لقوة الفهم إلى اقتناص امد 
الأوسط من تلقاء نفسهاء أو هو تمثيل الحد الاوسط وما مجري جراه دفعة في اللفس. 
وبالحملة هو سرعة الانتقال من العلوم إلى الجهرل . وهذا لا يعي ان حصبول 
الحد الأوسط في الذهن غير حتاج إلى زمان » فقد يكون هذا الزمان قصيراً جداً . 
وقد يكون بعض الناس ابطأ زمان حدس من بعض : ولكن هذا الزمان على قصره 
ضروري لكل فعل من افعال النفس : ولولاه لأصبح العقل الانساني شبیهاً بالعقل 
الامي الذي تکون جميع الصور حاضرة فيه بالفعل . 

والناس متفاوتون في عدد احدوس التي یصیبومها» فمئهم من تكون حدوسه كثيرة 
ومنهم من تكون حدوسه قليلة » وقد ينتهي الحدس في طرف الزيادة إلى 
من له حدس في جميع المطالب أو أكثرها : كا ينتهي ني طرف النقصان إلى من لا 
حدس له البتة . وقد يكون شخص من الناس مؤيد النفس بشدة الصفاة حى بشتعل 
حدما وقیولا" لالهام المقل الفعال » فتشرق عليه الصور العقلية دفعة أو قریاً من 
دفعةء ويصبح عقله مرآة صقيلة تغرف كل شيء من نفسهاء وتسمی هذه الحالة من 
العقل الانساني عقلا قدسياً » وهو ضرب من النبوة » لا بل آعلی درجات البوة 
حى ان هذه الافعال المنسوبة إلى الروح القدمي کثیراً ما تفيض على المتخيلة 
فتحاكيها المتخيلة بأمثلة حسية . 

واما طريق التعليم فهو ادنی مرتبة من طريق الحدس : لأن المتعلم يكون في أول 
آمره لا فكر له بنفسه » ثم پرتقي بعد ذلك بمعوتة العلم إلى مرتبة اعلی» فیدر ك بعض 
الأشياء بفکره بلامعونة معلم » ويتدرج في ذلك حى يصبح قادرا على تعلم كل شي م 
بنفسه » ثم تظهر له في النهاية بعض الأشياء با حدس . 

ومعى ذلك أن الخدس أصل والتعليم فرع ءلأن الأشياء تنتهي إلى حدوس استنبطها 
العلماء بأنفسهم ثم أدوها إلى المتعلمين . قال ابن سينا ؛ « ولعلك تشتهي زيادة دلالة 
على القوة القدسية وامكان وجودها فاستمع . الست تعلم أن للحدس وجوداً. وان 


الما 


للانسان فيه مراتب وني الفكرة ۰ فمنهم غي لا تعود عليه الفكرة برادة » ومنهم 
من له فطانة إلى حد ما ویستمتم بالفكر : ومنهم من هو أثقف من ذلك » وله اصابة 
في المقولات بالحدسء وتلك الثقافة غير متشامة في اللجميع بل رما فلت ؛ ورعا 
كثرتء وکا آنك تجد جانب النقصان منتهباً إلى عديم الحدس؛ فأيقن ان ابلهانب 
الذي بلي الزيادة يمكن انتهاؤه إلى ني في أكثر احواله عن التعلّم » والفكرة (۰6, 

فکان في الانسان روحاً قدسية لا يشغلها شأن عن شأن : ولا تشغلها جهة تحت 
عن جهة فوق » ولا يستغرق الحس الظاهر حسها الباطن : فاذا استطاعت النفس أن 
تفبل المعقولات من الروح الملكية بلا تعليم من الناس »وأن ترتقي بقوة الحدس من عالم 
الحلق إلى عالم الأمرء اتقلب سر الانسان إلى روح قدسية محضة» وانقشع عنه الحجاب 
وأشرقت عليه الحقائق اشراق الشمس عل الاء الصافي (؟) وجملة القول ان 
للمعرفة في مذهب ابن سينا أصلين : احدهما استعداد العقل لتجريد المعاني العقلية 
من الصور الحسية : والآحر قبول العقل للصور الي تشرق عليه من العقل الفعال . 
والعقل الفعال يمجمع في ذاته كل الصور الي تفيض عليه من الحواهر العلوية ثم 
يرسلها إلى عالم الكون والفساد لیکسو بها المادة » ثم يعكسها على العقل المستفاد 
ليصوغ ببا قوالب المعرفة . فالصور موجودة في العقل الفعال من حيث هي فاعلة : اما 
في عام الكون والقساد فهي موجودة من جهة الانفعال. أضف إلى ذلك أن الصور الي 
تفيض على العقل الانساني تجيء متفقة مع الصور الي تفيض على الادة. فالنفس لا 
تدرك الكلي الا من جهة اتصاها بالميدأ الكلي . وهذا المبدأ الكلي بب الوجود للأجسام 
ویخلن الاجناس والانواع » ثم ينعكس بعد ذلك على العقل الانساني» فيملؤه ضياء 
تغربله المادة» ويصطيغ الوجود بألوائه» وقصارى القول ان العرقة لا تم إلا بالاشراق * 
والاشراق اما هر انحاد العقل يجوهر الكون . 

وما يؤيد ذلك ان للمعقولات عند ابن سينا ثلاثة أنماط في الوجود(آ) فهي موجودة 

في العقل الفعال > (ب) ديا موجودة في الاعيان وجودا طبیعباً غير مفارق 


- الاشارات ,ص :۳۷ 
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للمادة ؛ ری : وهي موجودة في العقل الاساني جردة عن اللواحق اسليسية ) وهه 
الانماط الثلاثة من الوجود متساووفة ومتطابقة . 

وبديبي أن هذا الوجود الثلاني المعقولات صرب من التوفيق بين الافلاطونية 
والارسطية . فالکلیات الأزلية الوجم دة في العقل الفعّال شبيهة بمثل أفلاطون » 
والكليات اللحوظة في الاعبان؛والوجودة في الاذهان؛لیست سوی تعبير عن 
نظرية التجربد الآرسطية؛ والفرق بين افلاطون وابن سينا ان الاول جعل العقولات 
الازلبة قائمة بذائها » على حين أن الثاني جمعها في جوهر العقل الفعال » ليفيضها 
منه‌عل العقل الانساني . 

وقد وصف ابن سينا في كتاب الاشارات کي كيف كيف يرتقي العارف من درجة الارادة 
إلى درجة الرياضة »ومن درجة الرياضة إلى درجة النيل»حى يصبح سره مرآة مجلوة 
بحاذي با شطر الق . ولي هذه المرحلة الأخيرة تدر عليه اللذات العالية» ویفرح 
بنفسه لما بها من أثر الحق . ويظهر ان للتفس عند الوصو إلى المقام الأعلى حالتين » 
في الخال الأول بنظر العارف إلى نفسه تارة وإلى الله أحرى > وفي الحالة الثانية 
يسى نفسه ولا بری الا نور الحق . لقد كانت نفسه قبل الوصول علا“ لفيض 
المعق و لات ٠‏ فأصبحت بعده مرآة صقيلة تعكس ثور الله» فهو ينسى لفسه 2 ويغيب 
عنها » ولکنه لا پفی في اللدات الامية؛ وهو يملا نفسم من النور الذي يغشاه > فلا 
بری إلا الله » و لکن نفسه لا تنحل ف مد منبع النورءلأن الراي يبقى عنده غير المرثي 
والعالم غير العلوم . وهکذا يمتاز العارف ٠‏ أ لطي ویصل إل الأفق الاعلی : ومع 
ذلك فان الذين يصلون الى فروة الحقبقة قليلون » ۽ جل جناب الحق عن ان يكون 
شريعة لكل وارد» أو بطلع عليه إلا واحد بعد واحد (1) » . 

ه اة 

ليست فلسفة ابن سينا فلسفة عقلية فقطءواتما هي فلسفة اشراقية تصف فيض 
الصور عن العقل الفعّال: كا تصف ارتقاء العار فين بالارادة والرياضة والتأمل إلى 
ذروة الحقيقة. وقد سلك ابن سينا في بيان هذا الارتقاء مسلك التحليل العقلي أحياناً 
ومسلك التعييرالرمزي أحيانا اخرىء فكتب عدة رسائل رمزية» كرسالة حي بن يقظان: 
ورسالة الطير » وقصة سلامان وأبسال وغيرها . ففي قصة حي بن يقظان نشهد 
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ارتقاء اللفس من عام العناصر واجتيازها عام الطبيعة والفوس والعقول» حى 
بلوغها عرش الواحد القدم : وفي رسالة الطیر نشهد وقوع اللفس الانسائية في 
قفص الطييعة واستثناسها به؛ ثم خلاصها من الشرك» واغتنامها النجاةء وصعودها ي 
أجواء افضاء» من صقع إلى صقعءحتی بلوغ المدينة الي يتبوؤها الماك الأعظم . وني 
قصة سلامان وابسال" نشهد محاربة النفس الناطقة للشهوات وانجذابها إلى عالم المقل . 
ولعل أروع تصوبررمزيلحال النفس الانسانية ما ذكره ابن سينا في قصيدته العينية 
( راجع الختارات في اية هذا الفصل)؛ فهي تصور هبوط النفس إلى هذا العام 
كهبوط الورقاء:ثم وصوها اليه على كره » ثم استثناسها به ونسیانها عهودها » ثم 
حنينها إلى العام العلوي» ورجوعها إليه بعد الموت . 

لا شك ان في هذه الاثار المختلفة نزعة صوفية تدل على احاطة ابن سينا بأراء 
مو اح وی لفح ای و از كيدا 
في الاتحاد أو الفناء, َم يكن تصوف ابن سينا تصوفاً عملیً أو قلبيً» بل كان تصو 
فلسفيا»يختلف من الناحية النظریة»عن تصوف استاذه الغاراني » قال (كارا دوقي : 
١‏ لاییدو التصوف عند ابن سینا الا" في آخر المذهب كتاج له > وهو متميز اما 
عن الاجزاء الاخدرى » وابن سينا بدرسه دراسة فئية كأنه فصل من الفلسفة يشرحه 
شرحاً موضوعياً » وبعكس ذلك نری التصوف عند الفاراني ينفذ إلى کل شيء؛ 
والالفاظ الصوفية منتشرة في كل ناحية من مؤلفاته . وانك لتشعر جيداً أن التصرف 
ليس جرد نظرية اعتنقها وانما هو حال نفسية .:)1١(‏ لا شك ان تصوف الفاراني 
يختلف من الناحية العملية عن تصوف ابن سيناء وحياة الرجلين تشهد بذلك» ال" 
ان تصوفهما من الناحية النظرية يعتمد على أساس واحد (؟) ؛ بل ريما كان تصوف 
ابن سينا أدل على حكمته الاشراقية من أي شيء آخر » وإذا أردنا الآن أن نحكم 
على مذهبابن سينا حکماً عاماً قلنا : 

ان هذا المذهب مذهب توفيقي » جمع فلسفة ارسطو إلى فلسفة افلاطون وافلوطين » 
كا حاول التوفيق بين القلسفة اليوثانية والعقيدة الدينية . 


Carra de Vaux, Encyclopédie de PJslam II. p. 58 -١ 
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وهو مذهب روحاني يثبت رحود النفس راستقلاها عن البدن وخلو دما بعد الوت» 
ویقول بوجود جواهر روحانية مفارقة متعلقة باله مدبر حکیم تحط عنایته بكل ثبي *. 

وهو مذهب عفلي » برجم الحقيقة إلى البادیء العقلية الي تفيض على 
العقل الانساني عن العقل القعال :. وتجعل الصور العةلية الرتسمة في الذهن مطابقة 
لصور الاعيان الخارجة عن الذهن . 

وهو مذهب توكيدي او وثوتي يؤمن بقدرة الانسان على الوصول إلاليفين: كما 
يؤمن بخضوع موجودات العالم لنظام ثابت تلمح من ورائه فكرة وحدة الوجود . 


وهو مذهب مشبع بروح التفاؤل لقوله ان الخير في الوجود غالب على الشر . 
وهو فوق هذا كله مذهب اشراقي مفعم بروح التصوف 3 ان من شان كل کان 
أن ينوق إلى الكمال الخاص به » وكال النفس الانسالية أن تتجرد من علاثقها المادية؛ 
ومن شواغلها البدئية:وأن تصبو إلى العالم العلوي 

افد كان لمذهب ابن سينا تأثير واسع النطاق في الشرق . ويرجع تأثيره في 
نظر نا إلى عدة اسباب . 

منها ان لابن سينا کثیرا من التلامیذ الذي عملوا علی‌نشر فاسفته: منهم آبر عبید 
الحوزجاني : وأبو زيلة؛ وبهمنيارء والعصومي ‏ وابو العباس اللوکری . وافضل 
الدين الغيلاني. وصدر الدین السرخسيء واليسابرري ؛ ونصیر الدين الطوسي. 
و صدر الدين الشيرازي وغر هم حو حی ان هذا الأخير احيا مذهب ابن میناه ونفخ 
3 رميمه »> واعاد اليه شبابه . والبسه حلة جديدة مكدّنته من الانتشار ي جميع 
مدارس ايران . 


ومنها ان اتصاف كتب ابن سينا مجودة الترتيب»ودقة الشرح والتبويب» جعل 
علماء الكلام الذبن لا يرون ريه يستشهدون في كتبهم بأقواله ۽ ويعولون عليها 
في كثير من مصنفاهم ككتاب العقائد للنسفي +والمواقف للايجي والقاصد لتغتاز الي . 
فهي كلها تقتبس من كتاب الشفاء بعض ما جاء فيه من المبادىء؛ وتعتمد عايها ی 
اثبات بعض النظر بات : :أو ابطالها . 


رلا 


ومنها ان بعض علماء الاسلام رأوا ان آراء ابن سينا ني الاغیات أقرب الىالعقيدة 
الدينية من آراء غيره من الفلاسفة. والدليل على ذلك قول ابن تيمية: « وابن سينا يتكلم 
في أشياء من الالميات والنبويات والعاد والشرائع لم يتكلم فيها سلفه » ولا 
وصلت اليها عقوهمء ولا بلغتها علومهم » فانه استفادها من المسلمين 00 


وربما كان لانتشار قانون ابن سينا في الطب تأثير في اشتهار اسمه لا بقل عن تأثير 
كتبه الفلسفية » حتى لقب بامير الأطباءفي الغربهوبالشبخ الرئيس في الشرق» اضف إلى ذلك 
ان لمؤلفاته مخطوطات كثيرة وشروحا نجل عن الحصر » وأن الأطباء ورجال الدولة 
والمتكلمين كانوا يدرسون كتبه ويعولون عليها . 


وإذا بدا نا الآن ان مصير فلسغة ابن سينا في تاريخ الفاسفة العامة كان أحمن من 
مصير فلسفة الفارائي فمرد ذلك » إلى ثلاثة أسباب . 


الاول ان مذهبه المشتمل على الكثبر من التيارات الفكرية الماضية . كان أشبه 
شيء بحوض كبير جمع معظم الآراء التقدمة في كتب منظمة وموسوعات شاملة . 

والثاني ان لمذهب ابن سبنا مقومات نخاصة تميزه عن أي مذهب فلسفي آخر ؛ لاله 
ليس مجرد توفيق بين عناصر محتلفة المصادر : متضادة الانمجاهات : وانغا هو ذو وحدة 
عضوية قابلة للتكييف والتنقیح . 

والثالث ان مذهبه وان كان لا يتمشى مع حرفية القرآن الا أنه کا بينا آثفاً أقرب 
إلى التفکیر الديي (۳) من مذهب الفاراني . 


۱ - ابن يمي »الرد على المنطقيين ۰ ص: ۱4۱ 
۲ -راجع دائرة المعاراف » أثر ابن سينا ني الفلسفة الغربية ومقامه من تاريخ الفلسقة العام للاب 
قتواتي + راجع ایضاً حمود غرابه » ابن سينا بين الدين والفلسفة . 
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ارا رار سین 


۱ - في بيان معاني الواجب ومعاني المکن 


ان الواجب الوجود هو الوجود الذي متى فرض غير موجود عرض منه محال. وان 
الممكن الوجود هو الذي مى فرض غير موجود أو موجوداً لم يعرض منه ال . 
رالواجب الوجود هو الضروري الوجود ؛ والمکن الوجود هو الذي لا ضرورة 
فيه بوجه» أي لا في وجوده ولاني عدمه. فهذا هو الذي نعنيه في هذا الوضع بعمکن 
الوجود؛ وان كان قد يعبى بممكن الوجود ما هو في القوة. ویقال المکن على کل 
صحيح الوجودء وقد فصل ذلك في المنطق. ثم ات الواجب الوجود قد يكون واجبا 
بذاته » وقد لا يكون بذاته . ما الذي هو واجب الوجود بذاتهء فهوالذي لذاته لا 
لشي ء آخر أي شيء كان زم محال من فرض عدمه . وأما واجب الوجود لا بذاته 
فهو الذي لو وضع شيء ما ليس هو صار واجب الوجودء مثلا» ان الاربعة واجبة 
الوجود لا بذاتهاء ولكن عند فرض النين واثنين» والاحتراق واجب الوجود لابذانه . 
ولكن عند فرض التقاء القوة الفاعلة بالطبع والقوة المنفعلة بالطبع ؛ اعيي المحرقة 
والمحترقة . 


ب النجاة > ص: ۳۹۲ - ۳۱۷ , 


۲ - في ان الواجب بداته لا جوز ان یکون واجباً بذره 
وان الواجب بغيره مکن 
ولا يجوز أن يكون شيء واحد واجب الوجود بذاته وبغيره معا » فانه ان رفع 
غيره أو لم يعتبر وجوده؛ م بخل» اما أن يبقى وجوب وجوده على حاله» فلا يكون 


رجوب وجوده بغيره » وأما ان لا يبقى وجوب وجوده » فلایکون وجوب وجوده 
بذاته, وکل ما هو واجب الوجود بغيرهءفائه مکن الوجود بذانه؛لأن ما هو واجب 
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الوجود بغيره فوجوب وجوده تابع لنسبة ما واضافة . والتسبة' والاضافه اعتبارهما غير 
اعتبار نفس ذات الشيء الي ها نسبة واضافة . ثم وجوب الوجود نما يتقرر باعتبار 
هذه السبة» فاعتبار الذات وحدها لا مخلو: اما أن یکون مقتضباً لوجوب الوجود 
أو مقتضیاً لا مکان الوجود : او مقتضیاً لامتناع الوجود . ولا يجوز أن یکون مقتضياً 
لامتناع الوجودء لأن کل ما امتنع وجوده بذاته لم پوجد ولا بغيره ... واما أن یکون 
مو جو داً مقتضباً لوجوب الوجود . فقد قلنا ان ما وجب وجوده بذاته استحال وجوب 
وجو ده بغيره. فبقي أن یکون باعتبار ذاته مکن الوجود» وباعتبار ايقاع النسبة إلى ذلك 
الغير واجب الوجود؛ وباعتبار قطع النسبة الي إلى ذلك الغیر ممتنع الوجود» وذائه بذائه 


بلا شرط ممكنة الوجو د . 
النجاة : ص : ۳۹۷ = ۳۹۸ . 


۳ في البات واجب الوجود 

لا شك ان هنا وجوداً : وکل وجود فاما واجب» واما مکن؛ فان كان واجباً 
فقد صح وجود الواجب وهو الطلوب » وان كان مكنا تا نوضح أن المکن ينتهي 
وجوده إلى واجبالوجود . وقبل ذلك فإنًا نقدم مقدمات . فمن ذلك أنه لا ,عکن 
أن يكون في زمان واحد لكل ممكن الذات علل ممكنة الذات بلا مباية » وذلك لان 
جميعها با أن يكون موجوداً معاً» واما أن لایکون موجود ا معاً . فان لم يكن موجودا 
معاً غير المتناهي في زمان واحد » ولکن واحد قبل الآلحر » ولنؤخر الكلام في 
هذاء واما أن يكون موجودا معاً ولا واجب وجود فيهء فلا يمْلو :اما أن تکون ابلحملة بما 
هي تلك الحملة؛ سواء كانت متناهية أو غير متناهية» واجبة الوجود بذانها» أو ممكنة 
الوجود؛فان كانت واجبة الوجود بذانبا وكل حد منها بمكن يكون الواجب الوجود 
متقوماً بممكنات الو جود » وهذا خلف . وان كانت ممكنة الوجود بدانها فالحملة 
محتاجة في الوجود إلى مفيد الوجود. فاما أن يكون خارجاً منهاء أو داحلا فيهاء فان کان 
داخلا” فيها » فاما أن يكون واحداً منها واجب الوجودء وكان كل واحد منها 
ممحن الوجودء هذا خلف . واما ان يكون ممكن الوجود. فيكون هو علة لوجود 
الحملة؛ وعلة الجملةعلة ولا لوجود أجزائها: ومنها هو فهو علة لوجود نفسه؛ وهذا 
مع استحالته؛ ان صح: فهو من وجه ما نفس المطلوب» فان كل شيء يكون كافية 
١‏ - النسبة أيقاع التعلق بين الشيكين . 
۲ -- الاضافة هي النسبة العارضة فشي ٠‏ بالقياس إلى نسية أخرى كالابوة والبئوة . 


في أن بوجد ذاته فهو واجب الوجود : وکان ليس واجب الوجودء هذا خلف. 
فبقي أن يكون خارجاً عنها » ولا يمكن أن يكون علة بمكنة » فأنا جمعنا کل علة 
مکنة الوجرد في هذه ابلحملة» فهي اذن خارجة عنهاء وواجبة الوجود بداا؛ فقد 
انتهت الممكنات إلى علة واجبة الوجود » فليس لكل مکن علة تمكنة بلالماية . 
-التجاة ؛ ص: ۳۸۵-۳۸۲ 


4 - في ترتيب وجود العقول والفوس السماوية والاجرام العلوية 


فقد صح لنا فيما قدمناه من القول ان الواجب الوجود بذاته واحد ١‏ وانه ليس 
جم ولا خم» ولاينقسم بوجه من الوجوه» فاذن الموجودات كلها وجودها عنه 
ولا جوز أن يكون له مبدأ بوجه من الوجوه» ولاسېب» لاالذي عنهء ولا الذي 
فيه » أوبه يكون؛ ولا الذي له» حى يكون لاجل شي ء» فلهذا لايجوز أن يكون کون 
الكل عنه على سيل قصد مته . . . 


ولبس کون الكل عنه على سيل الطبع » بأن يكون وجود الكل عنه لا بمعرفة؛ ولا 
رضا منه» وكيف يصحهذا وهوعقل عض يعفل ذاته» فيجبأن بعفل أله بازمه‌وجود 
الكل عنه» لأنه لا يعقل ذائه الا عقلااً محضا ومبدماً أولا”. وإنما يعقل وجود الكل عنه 
على أنه مبدؤه » ولیس في ذاته مانم أو كاره لصدور الكل عنه » زذاته عالمة بان 
كاله وعلوه بحيث يفيض عنه احير ٠»‏ وان ذلك من لرازم جلالته العشوقة 
له لذانپا» وکل ذات تعلم ما يصدر عنه ولا يخالطه معاوقة ما بل يكون على ما أوضحناه 
فائه راض با يكون عنه » فالاول راض بفيضان الكل عنه . ولكن الحق الأول 
انما فعله الأول وبالذات انه يعقل ذاته الي هي لذاتما مبدأ لنظام الخير في الوجود 
كيف ينبغي أن يكونء لاعقلا" خارجاً عن القوة إلى الفعل» ولا عفلا” متنقلا” من 
معقول إلى معقول ۰ فان ذاته بريئة عما بالقوة من كل وجه على ما أوضحنا قبل 
بل عقلاواحدا معاء ويلزم ما يعقله من نظام الخير في الوجود» اذ یعقل أنه كيف يمكن » 
وكيف يكون أفضل ما يكون أن يحصل وجود الكل على مقتضی معقوله » فان 
الحقيقة المعقولة عنده هي بعينها على ما علمت علم وقدرة وارادة . 
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فتعقله علة لوجود على ما بعقله» ووجود ما برجد عنه‌علی سبیل لزوم لوجوده 
وتبع لوجوده » لا أن وجوده لاجل وجود شيء آنعر غيره ؛ وهو فاعل الكل 
ععی أنه الوجود الذي بفيض عنه كل وجود فيضا تاماً ومباينآ لذاته » ولأن کون 
ما تکون عن الاول اما هو على سبيل اللزوم» اذ صح ان الواجب الوجود بذاته 
واجب الوجود من جميع جهاته . . 

وأنث تعلم ان ههنا عقولا وئفوساً نارق كثيره. صم ل يكون وجودها 
مستفاداً بتوسط ما ليس له وجود مفارق . لكنك تعلم أن في جملة الوجودات عن 
الأول اجساماً» اذ علمت أن کل ج جسم ممكن الوجود في حد نفسه؛ وانه يحب بغيره» 
رت سل یل کون الول ير و اه لي NE‏ 
وعلمت آنه لا جوز أن تکون الواسطة واحدة محضة . فقد علمت أن الواحد من حيث 
هو واحد اما يوجد عنه واحد ء فبا لحري آن تکون عن البدعات الأولى سبب 
الثينية يجب أن تکون فيها ضرورة أو كثرة كيف كانت » ولا يمكن ني العقول 
المفارقة شيء من الكثرة إلاعلى ما أقول: ان المعلول بذاته ممكن الوجودء وبالأول 
واجب الوجود » ووجوب وجوده بانه عقل وهو يعقل ذاته » ويعقل الاول ضرورة » 
فيجب أن يكون فيه من الكثرة معی عقله لذاته مکنة الوجود في حد نفسهاء وعقله 
وجوب وجوده من الاول المعقول بذائه » وعقله الاول . ولیست الكثرة له عن 
الأولءفان امكان وجؤده أمر له بذاته لا بسبب الاول » بل له من الاول وجوب 
وجوده» م كثرة أنه يعقل الأول ويعقل ذانه كثرة لازمة لوجوب حدوثه عن الأول . 
ونحن لا نمنع أن يكون عن شيء واحد ذات واحدة» ثم يتبعها كثرة اضافية ليست في 
أول وجودهء وداخلة في مبدأ قوامه؛ بل يجوز أن يكون الواحد بلزم عنه واحدء ثم 
ذلك الواحد يلزمه حکم أوحال أو صفة أو معلول» ويكون ذلك ابضاً واحدا» 
ثم يازم عنه بمشاركة ذلك اللازم شيء» فتتبم من هناك كارة كلها تلزم ذاته» فيجباذن أن 
يكون مثل هذه الكثرة هي العلة لامكان وجود الكثرة معا عن المعلولات الأولى» ولولا 
هله الكثرة لكان لا يمكن أن يوجد منها الا وحدة : ولا يمكن أن يوجد عنها جسم 
ثم لا امكان كثرة هناك الا" على هذا الوجه فقط ؛ وقد بان لنا فيما سلف أن العقول 
المارقة كثيرة العدد : فليست اذن موجودة معاً عن الأول ؛ بل يجب أن يكون اعلاها 
١‏ - الحواهر المفارقة هي المواهر المجردة عن الادة القاكمة بأئفسها . 


هو الوجود الاول عنه . ثم بتلوه عقل وعقل . ولأن نحت كل عقل فلكاً عادته 
وصورته الي هي النفس. وعقلا دونه . تحت کل عقل ثلاثة أشياء في الوجود. 
فیجب أن یکون امکان وجود هذه الثلاثة عن ذلك العقل الأول في الابداع لاجل 
التثليث ا مذ كور فيه. والافضل يتبم الافضل من جهات كثيرة» فيكون أذن العقل الاول 
باز م عنه عا يعقل الاول وجود عقل نحته. وبا يعقل ذائه وجود صورة الفلك الاقصى 
وكاها وهي النفس . و بطبيعة امكان الوجود اللخاصلة له المندرجة في تعقله لذاته: وجوه 
جرمية الفلك الاقصى المندرجة في جملة ذات الفلك الاقصى بنوعه. وهو الأمر المشارك 
للقوة . فبما يعقل الاول يلزم عنه عقل » وبا مختص بذاته على جهتيه الكثرة الاولى 
جز أيما اعني المادة والصورة ۰ والادة بتوسط الصورة أو بمشاركتها . كما ان امكان 
الوجود يرج إلى الفعل بالفعل الذي بحاذي صورة الفلك . وكذلك الحال في عقل 
عقل» وفلك فلك. حى ينتهي إلى العقل الفعال الذي يدبر آنفسنا . 

- النجاة ء ص : 409-44۸ . 


هي القوة النظرية ومرانبها 


وأما القوة النظرية فهي قوة من شأنما أن تنطبع بالصبور الكلية المجردة عن الادة . 
فان كانت مجردة بذانها فذاك. وان ۸ نكن فالا تصيرها مجر دة بتجريدها إيافاء 
حی لا یبقی فیها من علائق الادة شيء . رسنو ضح هذا بعد . 


وهذه القوة النظرية لها إلى هذه الصور نسب » وذلك لان الشيء الذي من شأنه 
أن يقبل شین قد يكون بالقوة قابلا" له . وقد يكون بالفعل ۰ والقوة تقال على ثلائة 
معان بالتقديم والتأخخير » فيقال قوة للاستعداذ'المطاق الذي لا يكون خرج مته إلى" 
الفعل شيء . ولا آبضاً حصل ما به يرج . وهذه كقوة الطفل على الكتابة . ويقال 
قوة لهذا الاستعداد إذا كان لم يحصل للشيء إلا" ما يمكنه به أن يتوصل إلى اسنات" 
افعل بلا واسطة. كفوة الصبي الذي ترعرع وعرف القلم والدواة وبسائط الحروف: 
على الكتابة. ويقال قوة هذا الاستعداد اذا تم بالآلة. وحدث مع الآلة ایض کال 
الاستعداد» بأن يكون له أن يفعل مى شاء. بلاحاجة:إلى الاكساب» بل بكيفية..أن ' 


. الاستعداد دو كرن الثيء القرة القريبة من الفعل أو البعيدة عله‎ - ١ 


يقصد فقط » کقوة الکاتب الستکمل للصناعة إذا كان لا یکتب. والقوة الاوی تسى 
قوة مطلقة وهیولانیة4 والقوة الثانية تسمی قوة ممكتة » والقوة الثالثة تسمی ملكة . 
وربما سميت الثانية ملكة والثالئة کال قوة . 


فالقوة النظرية اذن تارة تكون نسبتها إلى الصورة المجردة الي ذکرناها نسبة ما 
بالقوة المطلقة» حى تكون هذه القوة للنفس الي لم تقبل يعد شيت من الكمال الدي 
بحسبها » وحينئذ نسمى عقلا” هيولاني؟ . وهذه القوة الي تسى عفلا" هیولائباً 
موجودة لكل شخص من النوع . وانما سميت هيولانية تشبیهاً بافيولي الاولى الي 
ليست هي پذانها ذات صورة من الصور ء وهي موضوعة لكل صورة - وتارة نسبة 
ما بالقوة الممكنة + وهي أن تكون القوة الحيولانية قد حصل فيها من الكمالات 
العقولات الاولى التي يتوصل منها وببا إلى المعقولات الثانية . واعني بالعقولات 
الاولى المقدمات التي بقع بها اتصدین» لا با کساب ولا بأن يشعر المصدق بها أنه كان 
بجوزله أن يخلو عن التصديق بها وقتاً البتة . مثل اعتقادنا بان الكل اعظم من الحزء» 
وان الأشياء المساوية لثبيء واحد متساوية . فما دام نما حصل فيه من المقل هذا القدر 
بعد فانه يسسى عفلا" بالملكة . ویجوز أن يسمى هذا عقلا” بالفعل بالقياس إلى الاولى : 
لأن تللك لون لها أن تعقل شيئاً بالفعل » وأما هذه فانبا تعقل إذا أخذت تفیس بالفعل - 
وتارة تكون له نسبة ما بالقوة الكمالية . وهذا ان يكون حصل فيها ایضاً الصورة 
المعقولة الأولية؛ الا انه ليس يطالعها ويرجع اليها بالفعل. بل كأنها عنده مخرونة » 
فمتى شاء طالع تلك الصورة بالفعل فعقلها وعقل انه عقلها ؛ ويسمى عقلا” بالفعل + 
لانه عقل يعقل می شاء بلا تکلف اکساب » وان كان جوز أن تسمى عقلا بالقوة 
بالقياس إلى ما بعده ‏ وتارة تكون نسبة ما بالفعل المطلق» وهو أن تکون الصورة 
المعقولة حاضرة فيه وهو يطالعها ويعقلها بالفعل» ويعقل انه يعقلها بالفعل» فيكون 
حينئذ عقلا" مستفاداً » الا انه سيتضح لنا ان العقل بالقوة انما يخرج إلى الفعل بسبب 
عقل هو دان بالفعل . وانه إذا اتصل به العقل بالقوة نوعاً من الاتصال انطبع منه 
بالفعل فيه نوع من الصور تكون مستفادة من خارج . فهذه آبضاً مراتب القوى 

١‏ - الطيول لفظ يوتاني يمعنى الأصل والمادة > وهي في الاسطلاح جوهر في الم قابل لما يعرض لذاك 
الحسم من الاتصال و الانفصال محل الصورتين اطسمية و النوعية . 


الي نسمی عقولا نظرية . وعند العقل الستفاد يم انس الحيواني والنوع الانسايي 
منه . وهناك تکون القوة الانسائية تشبهت بالبادیء الأولية للوجود كله . 
-اللچاة : ص : ۰۲۷۲-۲۹۹ 


5 - في طرق اكتساب النفس الناطقة العلوم 


واعلم أن التعام ءسواء حصل من غير التعلم؛آر حصل من نفس التعلم ؛متفاوت . 
فان من المتعلمين من بكون أقرب إلى التصورءلان استعداده الذي قبل الاستعداد 
اللي ذكر ناه اقوىء فإن كان ذلك الانسان مستعداً للاستكمال فيما بينه وبين نفسه 
سمي هذا الاستعداد القوي حدس] لآو هذا الاستعداد قد يشتد بي بعض الناس: حى لا 
تاج ي أن يتصل بالعقل الفعال إلى كبير شيء وال تخريج وتعايم ٠‏ بل يكون 
شديد الاستعداد لذلك» كأن الاستعداد الثاني حاصل له ٠‏ بل كأنه يعرف كل شي ء 
من نفسه . وهذه الدرجة أعلى درجات هذا الاستعداد . ويجب ان تسمى هذه الحال 
من العمل امبولائي عقلا" قدسياً: وهو من جنس العقل بالملكةء الاانه رفيع جداً » 
ليس مما یشترله فيه الناس كلهم . 

ولا يبعد أن تفيض هذه الأفعال المنسوبة إلى الروح القدسي » لقونبا واستعلالماء 
فيضاناً على المتخيلة ايضاًء فتحاكيها المتخيلة أيضاً بأمثلة محسوسة ومسموعة م نالكلام على 
النحو الذي سلفت الاشارة اليه . 


ونما حقق هذا ان من المعلوم الظاهر ان الامور المعقولة الي يتوصل إلى كتسابها اما 
تكتسب بحصول الحد الارسط في القياس + وهذا الحد الاوسط قد محصل ضربين من 
الحصول: فتارة حصل بالحدس» والحدس فعل للذهن يستنبط به بذاته الحد الأوسط . 
والذكاء قوة الددس » وتارة بحصل بالتعليم؛ ومبادىء التعليم الحدس. فان الأشياء 
تنتهي لا الة إلى حدوس استنبطها ارباب تلك الحدوس ثم أدوها إلى المتعلمين . 


فجائر أن يقع للاتسان بنفسه الحدس» وان يتعقد ني ذهنه القياس بلامعلم. وهذا 
ما يتفاوت بالكم والكيف. آما ني الکم. فلأن بعض الناس يكون أكثر عدد حدس 


. س الحدس سرعة انتقال الذهن من المبادي الى المطالب ء و یقابله الفكر‎ ١ 


للحدود الوسطی »واما في الکیف» فلأن بعض الناس آسرع زمان حدس. ولا هذا 
التفاوت ليس منحصراً في حدءبل يقبل الريادة و التقصان دائمأء وينتهي في طرف 
النقصان إلى من لا حدس له البتة » فيجب أن ينتهي أيضاً في طرف الريادة إلى من له 
حدس ني كل المطلوباث أو أكثرها » ١‏ لس ل سح و ابرع ولت زا 
فيمكن أن يكون شخص من الناس مؤيد اللفس بشدة الصفاء وشدة الاتصال بالبادریء 
العقلية إلى أن يشتعل حنساًء اعني قبو لا" لالام العقل الفعال في كل شيء ؛ فار 
فيه الصور الي في العقل الفعال من كل شيء٠‏ اما دفعة» وإما قریباً من دفعة ارتسا 
لا تقليديآء بل بارتیب يشتمل على الحدود الوسطى ۰ فان التقليديات ني الامور الي 
انما تعرف بأسبابها ليست بيقينية عقلية. وهذا ضرب من الثبوة » بل أعلى قوئ النبوة 
والأولى ان نسمى هذه القوة قوة قدسية ؛ وهي أعلى مراتب القوى الاسائية , 
النجاة » ص : ۲۷-۲۷۲ . 


١‏ .في الماهية والوجود 


ليس من شأ المعى التصور أن يكون له ني الوجود مثال بوجه» مثل كثير من معاني 
الاشكال الموردة في كتبالهندسةء وان كان وجودها في حير الامكان » ومثل كثير 
من مفهومات الفاظ لا يمكن وجود معائيهاء مثل مفهوم لفظ الحلاء ومفهوم لفظ الغير 
التناهي في المقادير » فان مفهومات هذه الألفاظ تتصور مع استحالة وجودها » 
ولولم تنصور لم يمكن سلب الوجود عنها » فان ما لا يتصور معناه من المحال أن 
يسلب عنه وجود ويحكم عليه بحکم سواء كان أثباتا أو نفا (۱) 


فان الوجود صفة رئيسية للأشياء ذوات الماهيات المختلفة ومحمول عليها » حارج 
عن تقوم ماهيائها (۳), 


. ۳۲-۳۱ : متطق المشرقيين » ص‎ ١ 
الصدر تفسه » ص : ۲۲ . ماهية الشيء هي الأمر المتعقل منه » فالامر المتعقل من حیث اه مقول‎ - ۲ 
. في جواب ما هو يسمى ماهية » ومن حیث ثبوته في امارج یسی حقيقة‎ 
¥ 


۸- في التجرید 

تنبيه - تسل" كيف ابتدأ لوجود من الاشرف فالاشرف» حى النهى إلى افيولي . 
ثم عاد من الأخس فالأخس إل الاشرف فالاشرف » حبى بلغ النفس الناطقة والعقل 
الستفاد . 

ولا كانت النفس الناطقة الي هي موضوعة ما للصور العقولة غير منطبعة في 
جسم تقوم بهء بل انما هي ذا تآلة بالمسم» فاستحالة ابلسم عن ان یکون آلة لها » 
وحافظاً لملاقة منها بالوت لا يضر جوهرها ؛ بل يكون باق بجا هو مستفيد الوجود 
من الجواهر الباقية . 

تبصرة - إذا كانت النفس الناطقة قد استفادت ملكة الاتصال بالعقل الفعال»۸ 
يضرها فقدان الآلاتء لاما تعفل بذاتما کا علمت » ولو عقلت بآلتها فقط لكان 
لا يعرض للآلة كلال البعة الا ويعرض للقوة العاقلة كلال » كما يعرض لا الة 
لقوى الس والحركة . ولکن ليس يعرض هذا الكلال » بل كثيراً ما تكون القوى 
الحسية وال ركية ني طريق الانحلال + والفوة العقلية اما ثابئة » واما في طريق النمو 
رالازدیاد . ولیس إذا كان يعرض ها مع كلال ال کلال يجب أن لا يكون لها 
فعل بنفسهاء وذلك لانك علمت ان استثناء عين التالي لا بنتج(1). وازيدك ياتا فأقول 
ان الشيء قد يعرض له من غيره ما يشغله عن قعل نفسه . فليس ذلك دليلارٍ على 
انه لا فعل له في نفسه . واما اذا وجد » وقد لا بشغله غيره فلا بحتاج اليه ؛ فدل" على 
أن" له فعلا بنفسه . 


زيادة تبصرة - تأمّل أيضاً ان القوى القائمة بالابدان يكلها تكرر الافاعيل لا 
سيما القوية » وخصوصاً اذا اتبعت ت فعلا” فعلا" على الفور »> وكان الضعيف في 
مثل تلك الحال غير مشعور به » کالراحة الضعيفة اثر القوية. وافعال القوة العاقلة 
قد تکون كثيراً لاف ما وصف . 

زيادة لبصرة : ما كان فعله بالآلة » ولم يكن له فعل خاص : لم يكن له فعل 
في الآلة . وهذا فان القوى الحسّاسة لا تدرك الاما بوجه . ولا تدرك ادراكانها 


١‏ - من قراهه المخطق أن استتاء تقيض المقدم وعين التالي لا ينتج شيئاً »> مثال ذلك قولنا : أن 
كان زيد مشي فهر يحرك قدميه فاذا استثنينا عين التالي ع وقلنا : ولكنه حرك قدميه : لم ينتج من ذلك 
شيء ۰ لا ان زيدا عشي ولا أنه لا عشي . 


۷۳ تاريخ الفلسقة المربية (۱۸) 


بوجه : للہا لا آلات ها إلى آلانها وادرا کانها . ولا فعل ها الا بآلانبا . ولیست القوی 
العقلية كذلك . فانبا تعقل کل شيء . ( الاشارات » ص ۱۷۹ - ۱۷۷ من طبعة لیدن) 


٩-ي‏ بقاء الفس بعد بوار البدن 


اعلم ان الحوهر الذي هو الانسان في الحقيقة لا يفنى بعد الوت . ولا يبلى بعد 
المفارقة عن البدن . بل هو باق لبقاء خالقه تعالى . وذلك لأن جوهره أقوى من 
جوهر البدن: لأنه مرك هذا البدن ومدبره ومتصرف فيه. والبدن منفصل عنه؛ تابع 
له . فاذن لم يضر مفارقة عن الابدان وجوده : ولان النفس من مقولة ابلوهر . 
ومفارنته مع البدن من مقولة الضات؛ والاضافة اضعف الاعراض: لاه لايم وجودها 
بموضوعها : بل حتاج إلى شيء آخر وهو الضاف اليه » فکیف بيبطل اللجوهر 
القئم بنفسه ببطلان اضعف الاعراض المحتاج اليه . ومثاله أن من يكون مالكا لشي ء 
متصرفاً فيه ؛ فاذا بطل ذلك الشيم: لم يبطل المالك ببطلانه» وملا فان الانسان اذا نام 
بطلت عنه الحواس والادراكات: وصار ملقى کالیت . فالبلدن انم لي حال شبيهة 
بحال الموتى : کا قال رسول الله عليه السلام : و النوم آنحو الموت » . ثم ان الانسان 
في نومه بری الاشياء ويسمعهاء بل يدرك الغيب في النامات الصادقة» بحيث لا يئيسر 
له في اليقظة : فذلك برهان قاطع على ان جوهر النفس غير محتاج إلى هذا البدن ٠‏ بل 
هو يضعف بمقارنة البدن ویتقوی بتعطله . فاذا مات البدن» وخرب: تخلص جرهر 
النفس عن جنس البدنء فاذا كان كاملا" بالعلم والحكمة والعمل الصالح؛ الجذب 
إلى الأنوار الالهية» وانوار الملائكة؛ واملأ الأعلى» انجذاب ابرة إلى جبل عظيم من 
المغناطيس » وفاضت عليه السكيئة » وحقت له الطمأنينة » فنودي من الملا الأعلى: 
ويا ايتها النفس المطمئنة» ارجعي إلى ربك راضية مرضية؛ فادخلي في عبادي 

وادخلي جني » : 
( رسالة في معرفة النقس الناطقة واحوالها » الفصل الثاني ) 


۳۷ 


۰ - القصيدة العينية في النفس 


هبطت اليك من المحل الأرفع 
محجوبة عن كل مقلة عارف 
وصلت على كره اليك وريا 
أنفت وما الست فلما واصلت 
واظنها /نسيثت عهوداً بالحمى 
حی إذا اتصلت' پہاء هبوطها 
علقت یبا ثاء الثقيل فاصبحت 
: تبي اذا ذكرت دیاراً بالحمى 
ونظل” ساجعة على الدمن الي 
إذ عاقها الشرك الكثيف "وصدها 
حى إذا قرب السير" إلى انحمی 
سجعت وقد كشف الغطاء فأبصرت 
وغدت مفارتةا .لكل خلف 
وبدت تفرد" وق" ذرؤة شاهق 
فلأي شيء أهيللت منم شامخ 
أن كان ارسلها الال للحكمة 


فهبوطها ان كان ضربة لاب" 
وتعود عالمة, يكل خفیة ‏ 


وهي الي قطم الزمان طریقها 


۳۷۵ 


ورقاء ذات . تعرز وئتع 
وهي الي سفرت ولم تبرقع 
کرهت فرافك وهي ذات تفجع 


الفت مجاورة المدراب البلقع 


ومنازلا” بغراتها لم تقنع 
في هيم مرکزها بذات الاجرع 
بين العام والطلول الحضم 
ملاع ٠‏ تبي ارلا مع 


درست بتکرار الرياح الاربع 
قفص عن الاوج افسیح الربع 
ودنا الرحيل إلى الفضاء الاوسع 
ما ليس يدرك بالعيون امجح 
عنها حليف الرب غير مشيع 
والعلم يرفع كل من 0 برقع 
سام إلى قعر اطضیض الاوضع 
طویت عن الفطن اللبيب الاروع 
لتکون سامعة ما لم تسم 
في العلمين فخرقها الم برقع 
حى لقد غربت بغير المطلع 
ثم انطری فكأله الم یلمع 


١‏ في مرانب البتهجین 


أجل مبتهج بشيء هو الاول بذاته؛ لأنه اشد الأشياء ادراکاً لاشد الأشياء کال" 
الذي هو بريء عن طبيعة الامکان والعدم . وهما منبعا الشرء ولا شاغل له عله , 
والعشق الحقيقي هو الابتهاج بتصور حضرة ذات ما ؛ والشوق هو الحركة إلى تتمیم 
هذا الابتهاج » إذا كانت الصورة متمثلة من وجه كا بتمثل في الحيال» غير متمثلة من 
وجه کا يتفق ان لا تکون متمثلة في الحس» حى یکون تام التمثل الحسبي للأمر احسي . 
فكل مشتاق فإنه قد نال شيئاً ماء وفاته شىء ما. واما المشق فمعنى آر . والاول 
عاش لذائه ‏ معشوق لذاته » عشق من غبره» أو لم يعشق» ولكنه ليس لا يعشق 
من غيره + بل هو معشوق لذاته من ذاته ومن أشياء كثيرة غيره . 

ويتلوه المبتهجون به وبذواهم من حيت هم میتهجون به » وهم اهواهر العقلية 
القدسية» وليس یسب ال الاول ٠‏ ولا إلى الثالين من حلص أوليائه لقدستین: 
شوق" . 

وبعد ( هاتین ) المرتبتين مرتبة العشاق المشتاقين , فهم من حبث هم عشاق : قد 
الوا نيلا“ ماء فهم ملتذون؛ ومن حيث هم مشتاقون ؛ فقد يكون لأصناف منهم اذى 
ما . ولا كان الاذى من قبله كان اذى لذيذاً . وقد حاكي مثل هذا الاذی من 
الامور الحسية محاكاة بعيدة جداً حال اذى الركة والدغدغة. قلربما خيل ذلك 
شيئاً بعيدآ منه . ومثل هذا الشوق مبدأ حركة ما : فان كانت تلك الحركة مخلصة 
إلى الثيل: بطل الطلب وحفت البهجة. والنفوس البشرية: إذا نالت الغبطة العليا في 
حيائها الدنياء كان أجل احواها الها تكون عاشقة مشتاقة. لا خلص عن علاقة 
الشوق اللهم الا في الحياة الاحری . 

وتتلر هذه النفوس نفوس آخری بشرية مترددة بين جهيي الربوبية والسفالة على 
درجاما . 

ثم يتلوها النفوس الغموسة: في عالالطبيعةالمنحوسة» الي لا مفاصل لرقابها المنكوسة. 
تنبيه : فاذا نظرت في الامور وتأملتها > وجدت لكل شيء من الاشياء ابلسمانية 
كالا” يخصّه » وعشقاً ارادياً او طببعياً لذلك الکمال وشوقاً طبيعياً أو ارادياً اليه . 

(الاشارات) 
¥ 
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۳۷۸ 


موصوقا 5 4 2 
موضوقات الا ار الاسم 
١‏ - قيل ان ابن مبنا اقرب فلاسفة الاسلام إلى الفكر العصري في درسه النفس 
البشرية . فصل هذا القول وناقشه وأيد” رأيك بأمثلة من نذهب الشبخ 
الرئيس . 
( دررة ۱۹٩٩‏ ) 


۲ - لابن سينا آراء مفصلة في قضایا الفس البشرية » اذكر لنا منها : 
- قوله في ماهيتها . 
- طريقة اثباته وجودها 0 
- برهته على روحانیتها 
- تأويله اكتساب النفس للمعرفة . . 
( الدورة الاولى ۱۹۹۳ ) 
٣‏ يقول ابن سينا في کتاب النجاة : 

٠‏ واما القوة النظرية فهي قوة من شأنها أن تنطبع بالصور الكلية المجردة 
عن المادة : فان كانت مجردة بذاتها فذاك » وان لم تكن فانبا تصيرها 
مجردة بتجريدها أياها حى لا يبقى فيها من علائق المادة شي ٠‏ 2 . 

اشرح هذا القول وبين رأي ابن سينا : 
- في طرق اكتساب النفس الناطقة للعلوم . 
- في تجرد الحوهر الذي هو محل العقولات من المادة وتجويز هذا التجرد . 

( الدورة الاولى 1954) 


۷۹ 


4 - فصل اقسام التفس حسب رأي ابن سينا معيناً وظائف ما تعرفه من قواها 
الاساية والفرعية » وتکلم على رأي الشيخ الرئیس في قضية قدم الفس 
وحدومها وماهيتها . 

( الدورة الثانية ٠۹٠٠١‏ ) 

ه-يقول ابن سينا : 

« أن النفس الانسانية متفقة في النوع والعی » فان وجدت قبل البدن 
فاما ان تكون متكثرة الذوات أو تكون ذاتاً واحدة » وعال أن تكون ذوات 
متكترة»وان تكون ذاناً واحدة على ما يتبين» فمحال أن تکون قد وجدت قبل 
البدن » . 
- اشرح المعاني الي تضمنها هذا النص ثم : 
- وضح آراء ابن سينا في ماهية النفس . 
ش ( الدررة الاولى ككقل) 


YA’ 


لپ ليزي 


۱- عصره 


كانت بلاد الشام في عصر اي العلاء العري مسرحاً اضطراب والفوضی 
تتصارع فیها أربع قوی اساسیة. وهي : الدولة الحمدانية التي أحذ نجمها ني الأفول» 
والدولة الفاطمية الي كان نجمها في صعود حى انتهی با الأمر إلى الاستبلاء على 
مالك الحمدانيين » ودولة بني مرداس الي استولت على الشمال السوري؛وصدت 
بعض هجمات الروم » ودولة الروم الي خاريها الحمدائيون في زمان عزهم ؛ فلما 
ضعفوا صار بعضهم يستعين بها على بعض . وأدی تصارع هله القوى إلى فساد 
الحباة الاجتماعية» والسياسپة» والاقتصادية» وال اشتداد روح الطمع في الرؤساء» 
حى أخدوا بتكالبون على المال والسلطان وما يتبعهما من اللذات والشهوات . ولكن 
هذا الاضطراب السياسي لم يقض على الحياة الفكرية في بلاد الشامء لأن العري عاش 
في عصر ازدهرت فيه العلوم الفلسفية المنقولة عن اليوئان والفرس واهند » واصطر عت 
فيه الثيارات المذهبيةء وكثر فيه النقاد التشککون؛ والفلاسفة الامیرن؛ والعلماء 
المحافظون. فکم عالم تردد في هذا العصر بين الابمان والالادء وبين النقول والعقول» 
وكم مفكر آمن بصدق الشريعة وأحكامهاء وحاول التوفيق بینها وبين أحكام العقل» 
هذا إلى جانب انتشار الدعوة الاسماعيلية» وامتدادها إلى الشام والعراق وفارس» 
فلا غرو إذا أثرت هذه التيارات السياسية والفكرية في عقل العري »حى جعلت 
نثره وشعره مرآة نفسه » ومرآة عصره معا , 


۲ حياته 
هو أحمد بن عبد الله بن سلیمان بن محمد التنوخي المعروف باي العلاء المعري » 


YAT 


ولد في معرة اللعمان سنة ۸٩۷۳-۵۳۹۳‏ : وهو ینتسب إلى بيت علم وأدبنبغ 
فيه عدد من القضاة والعلماء والشعراء > فکان جده ملیمان قاضي العرة » وأبوه 
عبد الله أديباً شاعرا » وأمه من اسرة وجيهة تعرف بال سبيكة اشتهر منها عدد 
عن رجال الأدب 


فلما بلغ أبو العلاء العري اثاللة من سنه أصيب برض الحدري الذي أفقده عينه 
الیسری» وغطى الیمی بغشاوة بيضاءء فنشأ ضريرآء لا يعرف من الالوان إلا اللون 
الأحمر ؛ لان أهله البسوه حين جدر ثوباً مصبوغا بالعصفر » غير ان ذهاب بصره 
لم یفقده نور بصيرته : فدرس العلم والأدب عل أببه أولا › ثم ابع دراسته على 
جماعة من علماء المعرة » وانتقل بعد ذلك إلى بعض مدن الشام کحلب » وانطا كية » 
واللاذقية » وطرابلس » فدرس على علمانبا واستفاد من حرائن كتبها . وبینما كان 
يتجول في مدن الشام مات آبوه؛ فحزن عليه حزناً شديدا» ثم رجع إلى المعرة» وأقام 
فيها مدة يعيش من وقف يدر عليه ثلاثين ديناراً في السنة؛ يعطي نصفها الحادمه وينفق 
النصف الآلعر على نفسه. وما ان بلغ العشرين من سنهء حنی استقل بنفسه في طلب 
العلم » فلم يدرس بعد ذلك على أحد من العلماء والشعراء. ويظهر أنه بدأ بنظم الشعر 
وهو صغير السن» فمدح بعض الامراء مجارياً في ذلك شعراء عصرهء الاأنه اعرض 
بعد ذلك عن النظم التكسب » فلم نمدح إلا فقیها أو أديباً اختصه بمودته . 


ويتبين لنا من رواية. ابن خلكان ان المعري وفد على بغداد مرتين» إحداهما سئة 
۳۹۸ والثانية سنة 44*ادء فأقام فيها سنة وسبعة أشهر . ولعلنا إذا يحثنا عن أسباب 
رحلته إلى بغداد نستطيع أن نرجعها إلى رغبته في زيارة خاله أني طاهر » أو إلى حرصه 
على الاتصال بالحلقات البغدادية» والاطلاع على ما يدور فيها من الناقشات العلمية 
والفلسفية » أو إلى تبرمه بالحياة السياسية في بلاد الشام» لتعرض حدودها الشمالية 
لغزو الرومء ونحوها إلى ساحة قتال بين الروم والبدو والفاطميين. وسواء أفسّرنا 
رحلته إلى بغداد يسبب واحدء أو بعدة إسباب مجتمعة: فان أمرا واحداً لاريب فيه 
رهو أن أبا العلاء العري ۸ يفد على بغداد إلا لاعتفاده انه سيجد فيها جوا من 
الاستقرار يساعده غلى متابعة عمله العلمي والادني » ولکنه نم بمض على و صوله 


Af 


إلى حاضرة الدنيا ال" القليل» حنی اضطر إلى مغادرتبا. وسيب ذلك أنه لم جحد فيها ما 
كان يؤمله من الاستفرار » ولا ما كان محلم به من التكريم والتقلدیر: وان عرف 
بعضهم فضله وانزلوه متزلة سامية. وربما كان لأنفته من اسنجداء رزقه بالدح. 
ولإبائه وصراحته اثر في اعراض الناس عنه + وانهامهم إياه بالز ندقة والاطاد . مثال 
ذلك أنه جرى ذكر المننبي ني مجلس الرتضى » فنقصه الرتضی ودافع عنه بو 
العلاء » فقال: لو لم يكن للمتني من الشعر إلا قوله : 

» لك با مبازل في القلوب منازل‎ ٠ 


لکناه فضلا فعضب المرتضى وأمر بأي العلاءء فجر من رجله» وأخرج من مجلسه» 
ثم قال الجلسائه ۲ آندرون لم اختار الاعمی هذه القصيدة دون غیر ها » فقالوا : السید 
أعلم» فقال : لأن التتي يقول فيها : 


وإذا أنتك مذمتي من ناقص فهي الشهادة لي بأني کامل 


فهذا احبر » الذي يصور مجلساً من مجالس الأدب في بغداد. يدل في الوقت‌تفسه على 
ما كان يتصف به أبو العلاء من جرأة وصراحة . واعتداد بالنفس » وبعد عن الرياء 
والمصائعة . ورجل هذه صفاته قل" أن يسام من شفب الئاس عليه : وجر حهم 
لكرامته » فلا غرو لذا تبرم أبو العلاء بحياته في بغداد أكثر من تبرمه بالحياة في 
بلاد الشام . ويشاء القدر أن يبلغه وهو ني هذه الحالة من القاق نبأ مر ض أمه في 
العرة ؛ وأن بحمله ذلك على العودة إلى وطنه لرؤية أمه » فلم يكتب له لقازها + 
لان الوت‌سبقه اليهاء فجزع لذلك جزعاً شدیدا؛ ورثاها بقلب باك» ونفس متفجعة . 
وهكذا ترا کت عليه حوادث الزمان من عماه ؛ وفقد أبيه » إلى اخفاقه في بغداد ۰ 
وموت أنه ۰ فآلى على نفسه بعد ذلك أن يلزم بيته كل أيام حياته؛وسمى نفسه . 
رهين المحبسين : عبس العمي ومحبس التزل » أو رهين المحابس الثلاثة » وهي : 
العمی ؛ والمتزل » وحبس نفسه قي جسده . 


ویظهر آن هذه العزلة الي اختارها المري» بعد التفكير الطویل؛ والردد الكثير 


۳۸۰ 


لم تكن حالة رکرد وجمود » بل كانت مصحوبة بنشاط فكري عظیم ‏ ففیها نظم 
ترومیاته: وألف آکتر كتبه ورسائله . والیها قصده الطلاب من کل حدب وصوب 
للاقتباس‌منه » نذ کر منهم على سبیل الثال الحطيب البرپزي» وبا لقاسم التنوخي 
أوهما من الأعلام . وما نعجب لشيء کمجبنا هذا الرجل الضعیف كيف ثريع 
ف عزلته على عرش المجد الذي فاته حين قصد اليه في بغداد؛ وكيف جاءه ساعياً 
اليه عندما زهد فيه» حى أصبح معقد الرجاء» يستشفع به أهل بلده علد ولامهمء إذا 
وقعتٌ بهم ظلامة » ویبب له المستنصر الفاطمي كل ما في بيت مال المعرة فيرفضه . 
لقد وصفه المورخ ناصر خسرو بقوله : « انه رجل ذو نفوذ عظيم في بلدته وذو 
غنى ينقق على الفقراء والمعوزين » ۰ وليس ني هذا الوصف ما يتعارض مع ما 
تعرفه من حياة أني العلاء الا" قوله أنه كان ذا غنی » رلکننا نستطيع أن نعلل هذا 
الغی با كان أصحاب أي العلاء وتلامیذه يحملونه اليه من المبات والهدايا » وليس 
لهم أن يحفل اليه المالء وان الهم ان لا يدخر منه شيثاء فهو اذل غي زاهد » يطعم 
لاس ومجوع » ويجمعهم ویعترل » ويكتفي بالضروري من الحاجات » فما بالك 
إذا كان قد نعرم على نفسه أكل الحيوان» وما يشتق منه» مکتفیً با كل العدس والتين . 


ورجا ,كان اعراض ألعري عن الدنيا متولد؟ من شعوره بالعجز عن المغالبة » أو 
رجا كان ميله إلى اعتزال الناس ناشتاً عن يأسه من اصلاحهم . وأنى لرجل أصيب 
بما أصيب هو به من العاهات أن بطمئن إلى عطف الناس عليه » ان وراء حول جسمه» 
ودمامة خلقته » وانطفاء بصره ٠‏ ؤبشاءة وجهه » نفساً أبية لا تتحمل النقد » ولا 
تعترف بالضعف » فكيف بعر ض نفسه لازدراء الناس وهز مهم منه » ومكرهم به » 
أو شفقتهم عليه . إنه يحس بسمو نفسه على نفوس الكثيرين من يرون أنهم يتفوقون 
عليه ما نعموا به من خلقة سوية : وعيون بصيرة » فلا غرو إذا ساء ظنه ؛ وحرص 
على أن لا بری الناس منه إلا الصورة الي يريد أن يعرضها عليهم هن آدبه وعلمه » 
فاذا أراد أن بتناول طعامه دخل دهليزا لا يدخل عليه فيه إلا" خادمه ؛ ثم عاد إلى 
مجلسه وحضر الطلاب بين يديه . ولعلنا لا نعدو الحقيقة اذا قلنا أن آفته وأنفته كاده 
السبب الاساسي في أعتزاله وتونده » وقد آعانته آفته على تقوية ذاكرته » جى 
بلغت درجة عالية من الاستيعاب » لا يبلغها الرجل الکامل الحواس الا" في سالات 

۸۹ 1 


ادرة » فنسبت اليه الاساطیر ي قوة الذاكرة وسعة المعرفة » وبلغ أي الاحاطة باللغة 
العربية وآدابها درجة ليس فوقها زيادة لمستزيد » حى قيل أن العرب ما نطقت بكلمة 
أ یعرفها ابر العلاء . ولا مات سنة 444 ؛ بعد مرض امتد ثلاثة أيام فقط » حزن 
الناس لموته حز نا شدید » ورئاه عدد كبير من الشعراء والفقهاء والمحدثين والمتصوفين. 
ويقال أنه أوصى أن يكتب على قبره : 

هذا جناه أي علسي وما جلبت على أحد 


وليس لدينا ما يدل على تتفيذ هذه الوصيةء لأن قبره لم يكتب عليه إلا اسمه. وهو 
أبو العلاء بن عبد الله بن سليمان مع الترضية » ولا يزال هذا القبر محفوظا في مكانه 

من مشهد أبي العلاء في المعرة . 
۳ - شخصيته 


كان أبو العلاء المعري مرهف الحس ۰ حاد" الذكاء ۰ واسع الذاكرة ؛ قوي 
الارداةء شديد الحرص على بلوغ الكمال ۰ فلم يثنه عن طاب العلم حوف ولا 
مرض: ولميستهو فؤاده ثراء ولاجاه» بل اختار لنفسه في الحياة منهجا عنيفاً قام 
على حب الزهد والنسك » وبغض الال: وكره التزلف والرياء والصانعة. كان لباسه 
قطنا» وفراشه لبد وحصيره بورية : أكله العدس؛ وحلاوته لین ؛ وخبزه عن 
الشعير؛ يتجنب أصناف اللحم. ويجزع من إيلام الحيوان» ويكره شرب اللهمر. وهو 
م يعرض عن الزواج إلا لشعوره بالعجز عن سياسة المرأة وثريية الولد ؛ ولسم 
يضق بنفسهء وم بتشاءم بکل شي ء» إلالاعتقاده ان الشر في الدنيا غالب على لمیر ء 
وإذا كان قد آثرالعرلة وخشولة المیش. فمرد ذلك إلى الفواجع الي نزلت به؛فجعلته 
حزيئاً. منقبض الصدر. نترماً بالحياة. ولكنه كان مع ذلك كريم الاخلاق؛طیب 
الاعراق . شديد الحياء : حريصاً على سمعته . صالاً خلصاً . مراظباً على العبادة > 
مسلماً أمره إلى ربه : عالاً عاملا" بعلمه ۰ بنشر العلم وعدم الفکر الجر : ویأخذ 
بالمعقول دون المنقول ۰ ولو رزقه الله جسباً غير هذا ابلسم»لکان له شأن غير هلا 


YAY 


الشأن» ولكنه حرج ال العالم جسم قميء» ووجه مشوه؛ ففضل أن يسمع الثاس عنه 
ولا بروه؛ مرددا فول الل الساثر « ان تسمع بالمعيدي خير من أن تراه 4» وقد ثم 
له ما يريد» فلم يطلع الناس إلا على الناحية الفاضلة الي تمثلها نفسه وهي الا حاطة 
عختلف العلوم » والاطلاع على جميع الذاهب. وحسبك دلیلا" على فنه جمعه بين 
العلم والشعر والفلسفةء حى لقب بشاعر الفلاسفة ‏ وفیلسرف الشعراء . 


٤‏ -آلاره 


لاي العلاء العري کتب ورسائل كثيرة» ني الشعر والادب واللغة وغيرهاء ضاع 
آکترها في الحروب الصليبية . والیکم ني ما يلي آسماء ما عزفناه مطبوعاً منها . 


۱ - سقط الزندد» وهو دیوان شعريحتوي على أكار من ثلائة آلاف بیت؛ نظمها 
العري في آطوار حيائه المختلفة ؛ بعضها يمثل طور الصباء وبعضها يمثل طور الشباب » 
وبعضها يمثل طور الكهولة . نشر في القاهرة سنة 21814 ثم نشر في بیروت‌مم ضوء 
السقط سنة ۱۸۸4 » ثم طبع في مصر سنة ۱۹4۵ مع شروح التبريزي والبطليوسي 
والحوارزمي» وذلك لمناسبة مرور ألف عام على مولد أي العلام . 


۲ - اللزوميات أو لزوم ما لا يلزم . وهو يشتمل على الشعر الفلسفي الذي نظمه 
أبو العلاء في عزلته بالممرة بعد رجوعه من بغداد » طبع أولا في پومباي سنة 1885 
ثم في مصر سنة ۱۸۹۱ . وله عدة طبعات آخری؛ منها طبعة مختصرة ظهرت 
بالاشكندرية سنة ۱٩۱۲‏ بعنوان ديوان شاعر الفلاسفة وفیلسوف الشعراء أي العلاء 
العري» وقد اختر مین الريائي بعض الزومیات» وقلها إلى الاكليزية: ونشرها في 
نيؤيورك سنة ۱۹۰۳ بعنوانورباعيات أي العلاهءم سنة ۱۹۲۰ بعنوان « لزومياث 
أي العلاء ۰ . 


۳- رسالة اف ا» وهي ر سالةانتقادية شبيهة بعض الشي بالكو ميدياالاهيةلداني » الفها 
أبو العلاء في عزلته ردا على رسالة وجهها اليه إبن القارح.نشرت في القاهرة لاول 
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مرة سنة ۱۹۰۷ ثم نشرت مختصرةو مشر وحةفيمصر سنة ۸۰۱۹۲۵ نشرنبا بنتالشاطىء 
في طبعة علمية سنة ۱۹۵۰ بالقاهرة . وها ملخص واسع باللغة الفر نسية مع رجمة 
بعض القاطع ظهر في باريس سنة ۱۹۳۲ بعناية میسی (هبمن06) . 

٤‏ - رسائل اني العلاه » نشرت في بیروت بعناية شاهين عطية سنة ۱۸۹۶ ۰ ثم 
نشرت عن مخطوطة حفوظة في مكتبة ليدن مع ترجمة انكليزية لرغلیوت سنة ۱۸۹۸ . 


ه م رسالة التذكرة : نشرها مع ترجمة فرنسية ( غبريال كولن ) أي باريس 
سنة ۰۱۹۱۱ 


5 - رصالة اللالکة. نشرها وحققها محمد سليم الحندي بدمشق‌ستة ۱۹44 وذلك 
لناسبة احتفال المجمع العلمي العريي بمرور الف سئة هجرية على مولد أني العلاء . 


۷- رسالة ملقى السبيل : نشرها حسن حسي عبد الوهاب في مجلة المقتبس بدمشق 


سنة ۰۸۱۳۳۰ 
۸ - عبث الوليد » نشره محمد عبد الله الدني بدمشق سنة ۱٩۳۲‏ . 
٩‏ - رسالة الناء » نشرها وحققها كامل الكيلاني في مصر سنة ١444‏ . 


۰ - الفصول والغایات > نشر الحزء الاول منه بتحفیق محمود حمن الزنائي في 
مصر سنة ۱۹۳۸ , 


۱ - رمالة في تعزية الي علي بن الي الرجال ني ولده نشرها احسان عباس 
بالقاهرة سنة ۱۳4۹ . 


۲ - خمس رسائل لاي العلاء تبودلت بينه وبين داعي الدعاة » نشرت 3 مصر 
سنة ۰۱۹2٩‏ 


ولأ العلاء كتب ررسائل غير هذهءمنها: الأيك والغصون؛ واقليد الغابات » 


۲۸۹ تاريخ الفلسفة العربية (۱۹) 


وتفسير شمر أي تام وذکری حبيب » ورسالة الطیر » ورسالة على لسان ملك 
اموت » وزجر النابح » وسجع الفقيه » وشرح بعض كتاب سيبويه , وشرح شعر 
البحر ي ۽ وشرح شمر التني » وعظات السرور › وفضائل أمير المومنين » ومعاني 
شعر المثنبي . ومعجز أحمد » ومناقب‌علي »> والمواءظ الست : ووقفة الواعظ » 
وغيرها . 


وقد نشرت بحنة من رجال وزارة العارف بمصر باشراف الدكتور طه حسين 
كتاب تعر يف القدماء بأني العلاء » طبع في القاهرة سنة ١944‏ » وهو يتضمن جميع 
المصادر القديمة المتعلقة بر هين المحبسين » كا نشر يوسف أسعد داغر کتاباً لمناسبة 
مرور الف عام عل مولد أني العلای ضمنه آسماء ۳۵۰ مصدرا تبحث في حياة آي 
العلاء وفلسفته وشعره وأثره اللفوي والأدي » طبع في بيروت سنة 1444 . 


تا 


تشاژمه : البراعث الحاصة والعامة 


١‏ ديوان «اللزوميات ٠‏ يعبر عن وجدان أي العلاه وطبيعة تفکبره تعبیراً 
صادقاً؛ لأنه يتضمن ما کال ينتاب نفسه من شك وایعان » وحيرة وتردد » وتشاژم 
وثورة ؛ ولکن هذا التعبير عن احوال النفس لا يؤلف مذهباً فلسفياً متماسلك 
العناصر » موحد البناء: وان تمن الكثير من النظرات الفلسفية العميقة, ذلك لان العري 
لم يكن فيلسوفاً بالعی الدقيق كأرسطى والفاراي وابن سينا » بل کان شاع آ کہا 
ينظر إلى الحياة نظرة العارف الذي خبر أحوال أهل زمانه؛واطلم على ما بتصفون به 
من كذب ورياء ؛ وغش ومخائلة » وطمع وفجور ۰ فاستمد من معرفته هم كثيراً 
من الآراء المعبرة عن انجاهه العقلي» وهي خواطر مضطربة أو قل»إذا ششت :شذرات 
خالية من الوحدة والانسجام . وربما كان السبب في اضطراب آرائه تردده بين 
الاعان التقليدي الذي تلقنه في حدائته » والفكر اطر الذي وصل اليه في كهولته » 
فلا غرو إذا نسب اليه الناقدون صدق الايمان تارة» وجرأة الکفر والالحاد أخرى ؛ 
حى لفد علاه بعضهم اسماعيليء وعده الآخر قرمطباًء أو ممثلاة لاخوان الصفا > 
ومهما يكن من أمر فان التحليل الداخلي لديوان الازومیات یکشف لنا عن اصطباغ 
أفكار أني العلاء بصبغة عامة ثابتة » وهي صبغة التشام . 

۴۲- کان أبو العلاء شدیل التشاوم ساخطاً عل الدنيا متبر ما بکل شي هلا یری 
في الحياة الدنیا إلا" شرا مستطير] لا سبیل إلى دفعه : 

قد فاضت الدنیا بأدئاسها على برایاها وأجتاسها 
وكل حي بها ظال وما بها أظلم من اسها 


فاللير والشر ممروجان : و وکل شهد عليه الصاب مذرور ؛ . 
۱۹ 


والشر في الوجود غالب على احير : 
لا أزعم احير مازجا کدرا بل مزعمي أن کله كدر 
والالام کر من اللذات ؛ والاتراح أكثر من الافراج : 
ان حزنآ في ساعة الموت ‏ أضعاف سرور في ساعة اليلاد 
والدهر لا يبالي بسعادة الانسان وشقائه » لأنه حال من العقل . 
ولا عقل للدهر فيما أرى » 
وحن بين عاض قد الدثر » ومستقبل سيندثر » فلا بصفو لنا عيش » ولا يبدأ 
لنا بال» لاننا عالمون بأننا راكبون دهرنا على خطرءومسوقون يطبائعنا إلى الموت : 
كأن الدهر بحر نحن فيه على خطر كركاب السفين 
وای لنا تخفيف سيرنا أو القاء مراسينا في بحر يموج بأهوائنا . 
عوج بحرك والأهواء غالية براكبيه فهل للسفن إرساء 
وسواء آکنا على ربوة أم في لة عميقة» فان تيار الزمان سيحطمنا : 
كن حيث شثت بلجة أو ربوة أو وهدة سينالك الثيار 
وإذا كا نالدهر يعظنا فلا نسمع عظته؛ویکلمنا فلا نصفي إلى فدائه؛ فمرد ذلك إلى 
شعورنا بأن جوهر الدهر مفعم بالمتناقضات» وهو أعجم سيك يفهم ما أريد» 
ولا ينطق إلا عن الشر : 
أعجم قد بين ارزایبا وجعل الشر ترجمانه 
يعللنا بالآمال فيشقيناء ويصوب سهامه إلى قلوبنا فيعمينا ؛ ونحن لم نجىء إلى الدنيا 
باختيارنا ؛ ولیس لنا تيبر في رحيلنا عنها , 
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ول نحطل بدنیانا اختباراً . ولکن جاء ذاك على اضطرار 
۴ والانسان بول على الشر والفساد : 
فجبلة الئاس الفساد وقل من يسمو بحکمته إلى مبذيبها 
- والطبع في كل جيلطبع ملآمة وليس في الطبع مجبول على الكرم 
- الشر في الحد القديم غريزة في كل نفس منه عرق ضارب 
وهو بصنع الشر بالطبع ولا يصنع الجير على قلته إلا تكلفاً : 
لفد فعلوا الخير القليل تكلفاً ١‏ وجاژوا الذي جاژوه من شرهم طبع 
وسبب ذلك أن نفس الانسان مغموسة في الطبیعة» متحدة بابلسد» وابلسد ملوث 
بالحبائث : 
من وسخ صاغ الفنى ربه للا يقولن - توسخت 
ولا تستطيع نفوسنا أن تتطهر من الادناس »الي علقت با »إلا إذا فارقتالبدن» 
ذلك لأن في كل افتراق خيرا » وني كل اجتماع نقمة : 
الحسم والروح من قبل اجتماعهما كانا وديعين لا همأ ولا سنا 
تفرد الشيء حبر من تألفه بغيره ونر للالفة" الما 
4 - وما يقال على اجتماع النفس بال حسم يقال كذلك عل ىاجتماع العقل بالفریزة؛ 
والرجل بالمرأة؛والانسان بالانسان » فان كل اجتماع يولد الشر والفساد » وكلما 
كانت الأجزاء الي يتألف منها الشيء أكثر كان فساده أشد : 
إذا کر الاس شاع الفساد كا فسد القول لا کر 
فاذا أردنا ان تخلص نفوسنا من الشر فما علينا إلا أن رجع إلى الاصل ونفترق : 
٠‏ إذا ما تفرقنا خلصنا من الأذى » 
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فلنجرد العقل من الغريزة » ولتعرض عن الزواج » ولنلزم العزلة » ولنتحرر 
من قيود الرمان والکان » ولنتهیاً لموت : 

- فالسك پزداد من طيب إذا سحقا 

- والارض للطوفان مشناقة لعلها من درن تسیل 


وليس فساد المجتمع ناشئاً عن فساد الأفراد فحسب » وإنما هو ناشىء عن تأثير 
الأفراد بعضهم في بعض » فالناس في المجتمع لا یعرفون الا اطوی > وابلهل + 
والغرور » والحرص ء والطمع » والحقد » والكذب » والرياء » لتكالبهم على 
الصالح والکاسب : ۱ 
- قالوا فلان جيد لصديقه لا یکنبوا ما في البرية جد 
توهمت خيراً في الزمان وأهله وكان خالا لا يصح التوهم 
فما النور نوار ولا الفجر جدول ولا الشمس دينار ولاالبدر درهم 


ه ‏ بتبين من ذلك ان لتشاؤم اي العلاء بواعث عامة وهي اعتقاده ان الشر ني الوجود 
غالب على الحير » وان طبيعة الانسان فاسدة لکونبا مركبة من عنصرين آحدهما روحي 
والاخر ماديءوان المجتمع فاسد لأنه مؤلف من الأفراد» فالعاقل كل العاقلاذنمن جرد 
نفسه من شواغل البدن بالزهد والنسك ۰ ومن شواغل المجتمع بالاعتزال والتفرد . 


ولعلنا إذا فحصنا عن أسباب هذا التشاؤم نستطيع ان نرجعه إلى نوعين من 
البواعث الخاصة وهی : البواعث الشخصية » والبواعث الاجتماعية . 


۲ - اما البواعث الشخصية الي أثرت ني تشاژم أي العلاء فهي عماه ؛ 
وفقد والديه » واعضاقه في احدى مراحل حیائه . 

فالعمى حرم أبا العلاء رؤية مباهج الحياة وصورها والوانها الحميلة » واضاف 
إلى ظلمة بصره ظلمات كثيرة معراة » فلم يترك له الا ضیاء بصيرته الي كانت 
ترشده إلى الق حين تشتبه عليه الطريق . قال في كتاب الفصول والغايات : و أنا 
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کسیر ابلناح ء فى لضت آنپضت . . . إنما آنا حي کالیت ؛ أو ميت کاليي + 
وما اعتزلت إلا بعد ما جددت وهزلت ۰ فوجدتي لا نفد في جد ولا هزل » 
وهلا القول وحده كاف للدلالة على أن أبا العلاء كان لا بستطیع أن ينهض وحده 
لفقد بصره » وليس فقد بصره هو الذي اعجزه عن أن ينفذ في جد ولا في 
هزل » وائما أعجزه عن ذلك أيضاً ضعف طبيعته الي كانت انسية الولادة وحشية 
الغريزة . ولعل فقد بصره يفسر لنا حياءه:وإباءه ؛وضيق نفسه؛وحدة مزاجه 
وحز نه»وشکاته اوشکه وئورته » وبأسه مه اتیر لنفسه وللناس » بل لعل الآلام 
التي ولدها العمي ني قلبه هي السبب في تلك السيرة العنيفة الشاقة اليي أخل بها نفسه . 
وكل ما في حياته من ألم وتقشف وزهد إنما بتصل بهذه الالوان من الحرمان الي 
فرضها على نفسه » فكونت له ذلك الشعور المرهف الذي جعله جمس بکل شىء 
كادق ما يكون الاحساس » ويدرك كل شيء كأقوى ما يكون الادراك » الا اله 
ادراك مظلم»لا يتصل بشيء حى يسبع عليه ظلمته القائمة مهما يكن مشرقاً 
مضي )١(‏ . وإذا أضفنا إلى ذلك ما يقوله علماء النقس عن تأثير العاهات اللسدية 
في تکییف سلوك أصحابباءامكننا أن نقول ان لفقد بصر أي العلاء وضعف بئیته 
وتشويه حلفته أثر؟ ني تشاؤمهدوني السيرة العنيفة الي أخذ بها نفسه . فما بالك إذا كان 
موت والده قد جعله ضیق الصدر بحس بالدنيا تدور حوله:لا لأنه كان يعتمد على 
والده في مقومات حياته المادية فحسب » بل لأن والده كان المعلم الأول الذي توسم 
فيه الذكاء » والعزم » والاصرار » والتحفز ؛ وعلمه الادب » وفتح بصيرته على 
العام . وما يقال على فقد أببه يقال كذلك على فقد أمه » فقد مانت أمه وهو في دور 
انتقال من حال إلى حال » بين ماض موم ومستقبل مظلم . فلم بنرك بغداد إلا لا 
جاع نبأ مرضها ء ولم يصل إلى المعرة إلا بعد وفاتما . وهكذا أدى موت الي كان 
بحس الدنیا في أنفاسهاء وبأنس بعطفها وحنانبا؛ إلى شعوره بيأس أشد من الحزن الذي 
شعر به بعد وفاة أبيه: وإذا علمنا أن العميان أحوج الناسإلى من یعی بهم » وان العري 
الذي كان مرهف الحس ۸ جد من بلحظه بعين عنايته سوى خادمه » علمنا 


۱ - ملخص من تعليق طه حسين على كتاب الفصول والغايات . 
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أن تأثره عوت والدیه لم يكن كتأثر کل انسان . فما بالك إذا شعر بعد رجوعه إلى 
الهرة. بضیاع ما كان يؤمله من التريع على عرش المجد ء فاذا هو محاول اعترال 
لئاس فلا بظفر من هذا كله بشيه » وإذا هو يترك بغداد ٠‏ کالر اهب یفرض على 
نفسه لزوم الدير ء ثم يتبين له بعد فوات الوقت ت أنه قد حاول ما لا بطیق؛ فيئدم حين 
لا بنقع الندم شيا (20 » . 

ب وأما البواعشالاجتماعية الي أثرت في تشاؤم أي العلاء فهي اضطراب 
الحياة السياسية» و انتشار الغش » والریام» والفسادء ي الجتمع افقد هاله ما شهده ل 
زمانه من ظلم الرؤساء وکیدهم وسوء تصرفهم في مصالح الرعية » فقال : 

مل القال فکم آعاشر أمة امرت بغير صلاحها امراژها 
ظلموا الرعية واستجازوا كيدها فعدها مصالها وهم اجراژها 

وأحزنه ما أحس به في زمانه من فساد الناس وتتکرهم لأولي الفضل فقال : 

- آولو الفضل في آوطانهم غرباء ‏ تشذ وتنای عنهم القربام 

- وزهدني في الق معرفي بهم وعلمي بان العالمين هيات 

وکیف لا يشعر بالفربة وهو يرى أن الملوك والرژساء لا یصونون مصالح الناس : 

واری ملوكاً لا حوط رعية . فعلام تؤخ جزية ومکوس 


ولا يسوسوبم بالعقل : 


يسوسون الامور بغير عقل فينفذ أمرهم ویقال ساسه 


أما سائر أفراذ الشعب فانهم لا يختلفون عن رژسانبم في الظلم والرياء والغدر 
والفساسة : 
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 .‏ کلنا غادر يميل إلى الظلم وصفو الايام لتعكير 
- قد فقد الصدق ومات المدى واستحسن الغدر وقل الوقاء 
واستشعر العاقل في سقمه ‏ ان الردى مما عناه الشفاء 
لقد انتشر الشر في المجتمع حى شمل أهل الوهود » وأهل الذری » وما يعجب 
العري لشي ء كعجبه لنفسه كيف يؤمل احير من الناس وهو أعرف الناس بالناس : 
لو غربل الناس كيمايعدموا سقطا لا صنل شيء في الغرابيل 
رأمل ابخيل الحاضر كأهل الخيل الغابر في غدرهم وغشهم » جميعهم عميان » 
تموج بهم الأهواء:فلا يد رکون ما پفعلون : 
فد الأمر كله فاتركوا الاعراب ان الفصاحة اليوم لحن 
وأبو العلاء لا بستثي نفسه من النقد » بل يلومها على جهلها وتقصير ها في معرفة 
النهج الصحيح : 
أنا أعمى فكيف أهدي إلى المنهج والناس كلهم عمیسان 
ويصرح بأن العلم بالأشياء إذا جر مضرة فانه من الخير للانسان أن یعرض 
عن طلب العلم : 
إذا علمي الأشياء جر مضرة اي فان اجهل أن أطلب العلما 
فما بالك إذا كان الشر لا يزال يتضخم بتقادم العصور؛ حى يجعل أهل العصور 
الاتية أكثر فساداً من أهل العصور الحاضرة والماضية : 
فان يك رذلا" عصرنا وانامه فا بعد هذا العصر شر وارذل 
وسبب فاد الجياة الاجتماعية كما بينا ان الانسان بطبعه فاسد ۰ ولفسه مولعة 
بالشر من قبل هابيل وقابيل » كأن هناك قوة عمياء مهيمنة على الانسان تسوقه 
إلى الشر رغم إرادته : 
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وما فسدت اخلاقنا باختیارنا. ولکن بأمر سببته المقادر 
وني الاصل غش والفروع توابم . وكيف وفاء النجل والأب غادر 
إذا اعتلت الافعال جاعت عليلة كالاتها أفعالهها والصادر 
فقل للغراب ابلمون إن كان سامعً أأنت على تغيير لونك قادر 


۷- بتبين لکم ما تقدم أن تشاۇم آي العلاء برجع إلى بواعث شخصية» وهي 
مرضه وعماه» وتشويه خلقته»وفقد والدیه واخفاقه في بعض مراحلحياته » وعرامل 
اجتماعية » وهي ظلم الرژسای وكيدهم ؛ وفساد الاخلاق العامت» واضطراب الحياة 
السياسية » وانتشار ابلهل والرض والفقر » وعوامل فكرية عامة اننقلت اليه مسن 
الفاسفات الیو تانية واشندية والفارسية » فأخذ عن اليونان تقدیس العقل » وعن البوذیین 
نزعة الز هد والاعترال » وعن المزدكية فكرة الدهر الأعمى الشبيه عبد الطلمة الذي 
يسبب الشر والفساد والضر والفم والتشويش والاختلاف بغير قصد . 

ولسنا نزعم أن هله العوامل اللحارجية كافية في تعلیل تشاؤم أي العلاء» فان هذه 
العواملمهما یکن‌نوعها لا تكفي لتعلیل‌منازع الشاعر الفيلسوف » وسبب ذلك‌آن اسلوله 
کل فرد أسيابا ذائية ترجع إلى طبيعة مزاجه » ووجدانه » وعبقریته » وقوة 
إبداعه 0 وهي تکیت کل ما ينتقل اليه من الحارج 3 ولو كانت العوامل لحار جية 
متفردة وحدها بالتأثير لما اجتمع في الزمان الواحد » رجلان أحدهما متشائم والانحر 
متفائل . فليس الهم اذن في تفسير المذاهب أن نتقصى العوامل اللحارجية المؤثرة 
فيها » وائما المهم أن نتفصى كيفية تأثير هذه العوامل في نفس الرجل الذي يأخل بها . 

۸ وما أحب ان أدع هذا البحث من دون أن أذكر بعض النتائج الي أدى اليها 
أحذ آي العلاء بمذهب التشاؤم . 


۲ من هذه النتائج احتقار الدئيا » كما ني قوله : 


دياك تکنسی بام دفر الم يكنها الناس أم طیب 
ولو كانت الدنيا من الانس لم تكن سوى مومس أفنت باساء عمرها 


لولف 


- ودياك مثل الاناء اللبیث ‏ وصاحبها مثل كلب ولم 


ب - ومنها الرهد والنسك وایثار الفقر كا قي قوله : 

الحمد لله قد أصبحت في دعة ارضى القليل ولا اهم بالفوت 
- اغى الانام قي في ذرى جبل يرضىالقميل ویأبی العرش والتاجا 
- ومن يبل بالدنيا وسوء فعالحا فليس له إلا التعبد والتسك 


ج - ومنها ايثار العزلة والبعد عن الرؤساء والنساء » "كا في قوله : 

- هوبث الفرادي كيما خف عمن أعاشر ثقل استمالي 
- توحد فان الله ربك واحد ولا ترغين في عشرة اارؤساء 
- ان صح عقلك فالتفرد نعمة ونوى الأوانس غابة الایناس 


د ومنها مارسة الفضبلة لذاتها والحث على التقوى » والغفة» والعمل الصالح» 
والصدقة » والصلاة » والتوبة . کا في قوله : 


- فلتفعل النفس ابلمیل لأنه خير وأحسن لا لاجل ثوابها 
- حل” بتقوى أو نحل بعفة فذلك خير من سوار وخلخال 
- اعمل لاخراك شروی‌من يموتغدا 2 وادأب لدنياك مثل الغابر الباني 
إذا طرق المسكين دارك فاحبه قلیلا" ولو مقدار حبة خردل 


م- ومنها نقد المجتمع لفقد علمائه وموت حکمائه» وتلصص شعرائه» وکذب 

وعاظه » وظلم رؤسائه » وملوكه . کا في قوله : 

- فقدت في أيامك العلماء وادهمت عليهسم الظلماء 
وبقال الكرام قول وما في العصر الا الشخوص والاسماء 
غلب المين مئذ كان على الق وماتت يغيظها الحكماء 

- رويدك قد عدعت وأنت حر بصاحب حيلة بعظ النسام 

- وما شعراؤكم آلا ذلاب تلصص في المدائح والسباب 
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- وجدت الناس في هرج ومرج 
فشان ملوكهم عزف وترف 
وهم زعيمهم اباب مال 
أفي الدليا اما الله حق 


غواة بين معترل ومرج 
وأصحاب الامور جياة حرج 
حرام ائهب أو احلال فرج 
فيطلب في حنادسها بسرج 


و ومنها نحريم أكل لحم الحيوان كما في قوله : 


فلا تأكلن ما احرج الماء فالا 
ولا بيض امات ارادت صريحه 
ولا تفجعن الطير وهي غوافل 


ولا تبغ قوت من غريض الذبائح 
لاطفاها دون الفواني الصرائح 
ما وضعت فالظلم شر القبائح 


مسحت يدي من كل هذا فليتي اببت لشأني قبل شيب السائح 
ز -ومنها الامتناع عن الزواج؛ لان الحياة كلها شقاء» فاذا تزوج المرء وأنسل 
آولاداً اشقاهم وأشقى نفسه بهم : 


والنسل فرش موم الفى 
وإذا كان لا بد من الزراج اشباعا الغريزة وصيانة خياة المرأة فليتزوج الرجل 
ولكن دون انسال الاولاد ۰ 


س تناسلوا فتمی شر پنسلهم 
- ان الاوانس ان تزور قبورها 
- إذا شت يوما وصلة بقريتة 


والعقل مسلوب من الفارش 


وكم فجور إذا شبامهم عنسوا 
خير الها من ان يقال عرالس 
فخير لساء العالمين عقيمها 
وسبب ذلك ان المرأة في نظر آي العلاء العري مصدر الشر والفتنة » لأنها غادرة 
ومتهالكة على لابا » فالحجاب ضروري للنساء لوقاية الرجال من فتنتهن : 
إذا بلغ الوليد لدبك عشرا فلا يدل على الحرم الوليد 
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فان خالفتي واضعت نصح فانت وان رزقت حجی بليد 
الا ان الساء جال غي بهن یضیعم الشرف التليد 


ولا حاجة إلى تعليم المرأة؛ لألماإذا تعلمت الكتاية استحال القلم في يدها إلى سهم » 
وإذا كان لا بد من تعلیمها ني بعض الاحيان فيكفيها من العلم حفظ آیبات من 
الشعر يلقنها إياها شبخ أعمى : 

- علموهن الغزل والنسج والردن ‏ وشلوا كتابة ‏ وقراءه 

- فحمل مغازل النسوان أولى 2 یبن من اليراعح مقلمات 


٩‏ -فهله الآزاء .كا ترون تدل على تأثر أي العلاء بعدة عواملفكرية كالبوذية 
والمزدكية والاسماعيلية والفرمطية وغيرها » وهي وان كانت تتضمن الدعوة إلى 
الشمك والزهد والتقوى والفضيلة»الا آنا تضمن في الوقت نفسه ثورة على أوضاع 
المجتمع الفاسدة . 

وقصاری ول أن نشازم آي العلاء ير جع کا قلنا إا اعتقاده انالانسان جبول 
عل‌الفساد . ولعله برجع أيضاً إلى ما آحس‌به من‌تعارض بين المثل الاعل‌اللي تصوره 
بعفله ء والواقع الذي عاش فيه بحسه وتجربته » فقد یال جتمماً مثالباً بسودة الب 
وانمیر والوئام ویکون العقل فيه هاديا » فاذا هو ينظر إلى الواقع فیجده خالياً من 
كل ما تخيله ؛ وإذا هو لا يد ني الحباة إلا سلسلة من الالام والصائب» غلب فیها المين 
على جمیع الطبقات من رجال ونساء » وجهلة » وعلماء » وحکام وحکومین » 
تأعلن أن الوت خير من الحباة + والفناء أفضل من البقاء » إلا أنه لح من خلال 
الظلمات الي أحاطت به نورا ضثیلا" يفري احشام الظلام» ينبعث من نجم ثابت 
براق » وهلا النجم الثابت الذي رآه هو الله المحيط پالسرمد احاطذالدهر بالزمان » 
فلولا رمانه بالله لا اطمائت نفسه مرة ولا خامر فؤاده آمل » ولا بقي مثابراً في عزلته 
على طلب الکمال بالرغم ما في طريقه الوعرة الوحشة المملوءة بالحفر والاخادید 
من مشقات ومکازه . 
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تام راتت 


العقل عند أي العلاء آس الفضائل وینبوع الاداب » فلا يسمى الانسان فاضلا" 
حتى يكون اقلا يعرف ما ينبغي له أن يؤثر من خبر أو يجتنب من شر» لأن الأخلاق 
الفاضلة عنده من موجباث العقل الصحیح» فاذا تم عقل الرء كان دينا خر اه وسهل 
عليه التغلب على مشکلات المياة وصعوباتما : 


إذا تفكرت فكراً لا بمازجه فاد عقل صحيح هان ما صعبا 


فالعقل اذن هو المادي إلى الرشاد » والموصل إلى الخير ٠‏ والحالب للرحمة » 
والصاد عن الثتافس والتعادي . فاذا أردت البعد عن الزلل؛فحکم عقلك في كل 
شيء : حكمه في الشرائع؛ والمذاهب » والتقاليد » والسياسة » وني كل أمر من أمور 
الحياة » لان الظن ,وافوی ۰ والطبع » والغريزة » لا توصل إلى الحق»ولا تشفي 
النفس من القلق والاضطراب : 


كذب الفلن لا امام سوی العقل . مشيرأ في صبحه والساء 


فان قال لك قائل ان اماما سیفوم في « الكتيبة انمرساه » ليقول للناس ما مب 
علیهم فعله » فلا تصغ اليه » لان ادراك الحق لا يكون بالتقلید والنقل» بل‌بکون بالئظر 
والعقل » فمن أطاع عقله نال السعادة ؛ ومن خالفه عاش في قلق دائمهوشقاه مظلم . 
وإذا كان الظن في نظر أبي العلاء كاذباء فمرد ذلك إلىأنه اعتقاد راجح مع احتمال 
الثقیض » وكل خبر ينقله اليك الرواة فهو يحتمل الشك واليفين» فكيفتتق به قبل 
نقد اسناده ونحكيم العقل في مضمونه : 
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جاءت احاديث ان صحت فإن فا شاألاً ولکن فيها ضعف اسناد 
فشاور العقل وائرك غيره هدرا فالعقل خير مشیر شمه النادي 
ومن شرط الانسان الكامل أن يكون صحيح العقل » حر الفكر » لا يماج 
تفكيره فاد » ولا يخالطه هوى » فلا يسلم بالمبادىء الاجتماعية والدينية تسليماً 
عاطنیا بلينقدها نقد العارف اللبير» فيثبت منها ما يراه صواباً وينفيمنها ما يجده 
مالفا للميزان الذي نصبه » وسواء أكان المخبر صديقك أم عدوك فان من واجبك أن 
لا تصدته إلا إذا كان محقاً » لأن من حكم عقله نساوى لديه من يحب ومن يبغض : 
ومن كان في الأشياء بعکم بالحجى تساوى لديه من يحب ومن يقلي 
فليس بنيغي لنا اذن أن نصدق كل ما يقوله أصدقاؤنا واحبابنا » ولا أن ننكر 
كل ما يقوله أعداؤنا > لأن العبرة با قيل لا بمن قال . فاذا صدقنا ما ينقل الينا 
من الاحاديث دون اعمال الروية والفكر لم نسلم من الوقوع في الحطأ : 
وكم غرت الدنيا بتيها وجاءني من الناس مين ني الاحاديث والنقل 
ساتبع من يدعو إلى اير جاهيا 2 وأرحل عنها ما امامي سوی عقلي 
رمعی ذلك كله أن أبا العلاء يفضل المعقول على المنقول ؛ ويدعر الانسان الذي 
خسن الله بالعقل إلى العمل با يأمره به عقله : 


وبنفر عقلي مقضباً ان ترکته . سدی واتبعت الشافعي ومالكا 


وكيف لا ينفر العقل من التقليد ۰ وهو امام » أو ني» او حبل لطيفءاذا 
امسكت بأحد طرفيه أوصلك إلى طرفه الآلحر باستعمال القياس واللظر : 000 
أببا الغر ان خحصصت بقل فاسألله فكل عقل تي 

وأبو العلاء يشبه العقل بالبحر الذي لا يغيض ماؤه » والعاقل بغواص یخوص 
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في لج البحر لبستخرج مئه اللؤلؤ » فأسعد الناس من عرف الق وائبمه» وأشقاهم 
من عرفه وابتعد عنه.آما ابلاهل‌اللیلا يعرف التق قلا يلامالا" على جهله »ومن أجل 
ذلك كان المؤمن الذي يعرف أوامر الله وما ينفك في مالفتها أكثر استحقاقا لوم 
من اللحد : 


ولا الوم أخا الالحاد بل رجلا محش السعير وما ينفك في سعر 


فانم ترون ان ابا العلاء يقدس العقل,وصعله مشيراً وإماماً ونبياً » شأنه في ذلك 
شأن الفلاسفة والمعتزلة الذين مجدوا العقل وأحلّوه المكان اللائق به . والفرق 
بينه وبين الفلاسفة.ان هؤلاء جعلوا العقل قادراً على معرفة الحقائق الافية بنفسه » 
على حين أن المعري بمبل إلى الشك ني قدرة العقل على معرفتها . ولعل موقف المعري 
ازاء الحقائق .الاغية اقرب إلى موقف علماء الدين منه إلى موقف الفلاسفة لأنه وان 
نحا نحو الفلاسفة أي تقديس العقل وتمجيدهءالا أنه عند كلامه على اركان الدين اضطر 
إلى التسليم بها بقلیه لا يعقله . ومع أنه حاول التجرد من المؤثرات الاجتماعية 
والتقليدية والورالية »فان محاولته هذه م نقترن بالنجاح ۰ فظل مع اعترافه بسلطان 
العقل محتفظاً بالعاطفة الدينية الي نشأ علیها » وهو نفسه یعترف بذاك ویقول ان 
العقل على ما فطر عليه من تسام في الادراك خاضع لكثير من القيود » لانه مقارن 
للمادة ابلسدية , ولكثافة المظلمة المسيطرة على الوجود الارضي » فلا يتجلّى له 
الق إلا إذا تحرر من افوی . ولذلك نجد العقلاء يخطئون في أحكامهم : 
سألت عقلي فلم بر وقلت له سل الرجال فما افتوا ولا عرفوا 
قالوا فمانوا فلما ان حدوتهم إلى القياس ابانوا العجر واعارفوا 


وسبب اوقرع في الط ان الانسان مؤلف من جسم ونفس .وان العقل اللي 
للنفس بتأثر با يتأئر به وعازه من احساسات وعواطف تعکر صفوه : 
ولو كان عقل النفس في ابلسم کاملا" . اا اضمرت فیما یلم به عم 
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فليس في وس العقل اذن ان يدرك اليقين إلا إذا صقل مرآئههوطهر ها من الشوالب . 
وإذا لم يفعل ذلك كان اقصى اجتهاده ان بتبع طريق الحددس والظن . 


أما اليقين فلا يقبن ولنا أقصى اجتهادي أن أظن وأحدسا 


فما بالك إذا كان الانسان ضعيف الارادة یطعی طبعة عل‌فگره» وتجذیه غريز ته 
إلى ما يأباه عقله : 


نهان عقلي عن امور کتيرة وطبعي اليها بالغريزة جاذلي 


والعري الذي يدرك انه في لحة من الباطل»ما دام ني هذا العام م بستطع أن يبين لا 
أي طريق نسلك ولا أي منهج عقلي نتبع » فتقديس العقل عنده تقديس خال من 
تحدید المناهج الي يجب اتباعها ني البحث عن الحقيقة . كلما رفع العقل صوته تنبهت 
العاطقة ‏ وکلما بالخت العاطفة في الانحراف عن الحق تتبه العقل وطالب باليقين » 
ولكن أقصى اجتهاد المرء أن يكتفي بالظن والحدس ني الحكم على المسائل الدينية 
والاجتماعية المعقدة» لعجزه عن استعمال القياس الدقیق فيها , 

وربما كان لشعور المعري بعجز العقل عن ادراك الأمور الغيبية آثر في تردده يين 
أثبانها ونفيها» أو في تعبيره عنها في بعض الاحيان بطريقة الرهز والجاز. لقد زعم 
بعضهم ان المعري لم بتبع الطريقة الرمزية في التعبير عن أفكاره الا لاخذه بمبد[ 
القية خوفاً من أن بنهمه الفقهاء والعوام بالزندقة . وهذا القول في نظرنا غير 
صحيح ؛ لأننا نجد في لزوميات العري كثيرا من ابلدرأة والصراحة في تقد أمور الدين. 
وزعم بعضهم أن العري كان عیل إلى الغموض بطبعه لاظهار مقدرته اللغوية » وهلا 
القول آبضا لا يقطم مظان الاشتباء » لانه لو كان الغموض طبع المعري بفامت کل 
أشعاره غامضة . ونحن نعتقد أن العري لم يسلك طرین الغمرض بطبعه وغريزته 
بل سلكه بارادته . فكما قال : 


لا نقيد علي لفظي في مل غيري تكلسي بالمجاز 


)۲۰( تاريخ الفلسفة العرية‎ Pa 


كذلك قال : 
وليس على الحقائقن كل قولي ‏ ولکن فيه أصناف المجاز 


ومعى ذلك أن احذ المعري بطريقة المجاز في التعبير عن بعض المسائل الديتية والفلسفية 
برجم إلى تردده وشکه ي حقیقتها : فان الشك في المسائل لا ب يسمح بالتعبير عنها 
تعبیر آ عقلياً صرح فاذا جاءت الفكرة مقنعة بالر مز و 
بذاما . 

وقصاری القول ان العتل عند أي العلام هر المادي إلى الرشاد» به تنقشع الغیوم 
وتتجاب الظلمات : ونبون الصعاب . وتکشف الحقائق . وإذا كان هذا العقل يعجز 
في بعض الاحيان عن ادرالك احق ء فمرد ذلك إلى سببين : الأول طغيان الطبع والغريزة 
والهوى عليه » والثاني تعقد بعض المسائل ومجاوزتما اطوره ۰ ولکن عجز العقل عن 
ادراك بعض السائل لا يدعو إلى هجره . لان الفساد "کل الفساد في اتباع الاهواء 
والغرائر » وسبب شقاء الناس انهم جوا الكل فلم بصنوا ابه فتجاذييم عفل برشد 
رطبع يغوي فجروا وراء طبعهم : 

- إذا ما آشار العقل بالرشد جرهم إل الغي طبع آخده أخل ساحب 

- إلى الله أشكو مهجة لا تطيعي وعالم سوء ليس فيه رشيد 

حجى مثل مهجور النازل دائر وجهل كسكون الديار مشيد 


واذا كان أبوالعلاء قد جحي نقد الجتمع فمرد ذلك ايضاً إلى سببين الاولان الامور 
الاجتماعية تجارب خاضعة لقانون السببية » والعقل اداة صالحة لربط الاسباب 
بالسیپات » والثاني ان الناس لا.يلومون من ينقد المجتمع بل يصفقون له » ویعلون 
شأنه » لأنه يدعو الناس إلى الاصلاح والكمال . أما الناقد الذي يحكم العقل في نقد 
الامورالدينية» فان الناس لابرضون عنه» بل يقابلون نقده بالسخط » لاسيما إذا تعرض 
لأصل من أصول الدين . وإذا كان أبو العلاء قد أخفق في هذا النوع الاخير من 
النقد فمرد ذلك إلى تردده بين -طريقتين متعارضتين : طريقة الفلسفة اليوئانية الي 
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تجمعل العقل وحده ادا الوصول إلى الحقيقة : وطر بقة الدبن الى تجمل الحقيقة آثية 
من الله على لسان أنبيائه بالوحي . ويمكننا أن نفسر نناقض أي العلاء في كثير من 
المسائل الفلسفية الي ثناوها بالبحث كسألة قدم العالمء ومسألة ابلبر والاختيار » 
ومسألة البعث وغير ها باعتماده على هاتين الطريقتين معا دون محاولته التوفيق بينهما ٠‏ 
لانه إذا اعتمد على طريقة الفلسفة اليونانية واستحسنها الحمته الحاداً : وإذا اعتمد على 
الطريقة الدينية الهمته إاناً . ومن الصعب على من يعتمد في فلسفته على أصلين لم يوفق 
بيئهما ان مجعل أحكامه خالية من الاضطراب. لأن الحكم البي على العقل وحده قد 
يجيء با يخالف الدين » واللتكم المبني ' على الايمان وحده قد يتضمن اموراً يعجز 
العقل عن ابا . 

وعقدة أني العلاء انه اراد أن يضم إلى إيمانه بقلبهء يانه بعقله» فعجز عن ذلك » 
فلو آنکت قلبه وانطق عقله لالحد مستريماً » ولو أسكت عقله وانطق قلبه لامن 
مستريحاً » ولو استطاع ان يرسم لكل من العقل والايمان حدوداً واضحة لاستراح 
أيضاء الاانه أراد أن يحكم عقله في كل شيء» فعجز عن ذلك؛ وصار من ضحايا 
اقل » فصدق علبه فول بعضهم في ( هيجل ) « آنه رجل كفر بعقله وآمن پقلبه » 
أو قول جوته) عن ( فاوست ) انه عقل د طغى على القلب فأشقى صاحبه (۲۱ » . 


٠‏ ۱ ملخص من مقال لأحمد امير عنواه : سلطان العقل.عند الي العلاء ؛ نشر في كتاب الهرجان 
الالفي لاني العلاء المري + مطبعة الترقي بدمشق ۱۹4۵  .‏ 


¥ 


تقو داري الین 


۱- كان الممري شديد الايمان بالله » ولكن ايمانه به لم يكن مان وجدانياً فحسب 
بل كان اعاناً عقلياً ایضاً . فهر پنبشا بأن قدرة الله الشاملة تسم كل شيء ممكن في 
نظر العقل ؛ وان هذا العالم ليس إلا صورة ممكنة من صور أأخرى ممكنة أيضآ » وان 
الذي أوجد هذه الصورة الممكنة قادر على أن يوجد غير ها من الصور . 

وأهم دليل يستند اليه المعري في اثبات وجود الله هو دليل الحكمة والعناية » 
خلاصته ان في العالم نظاماً وترئيباً يدلان على وجود خالق حكيم » وهو في ذلك 
قول : 
- حکم تدل على حكيم قادر متفرد ني عزه وکماله 
- فساد وكون حادثان كلاهما ‏ شهید بان الحلق صنع حكيم. 
ويعجب للاطباء کیت ينكرون وجود الله بعد درس علم التشريح : 

عجي للطييب كيف یلحد بالالق يعد درسه التشريحا 
ان ني هذا العالم بدائع كثيرة تحار فيها عقولناء فكيف لاتدل على وجود القادر 
الحكيم : 

داقر بان لي ربا قدیرا ولا القى بدائعه يجحد 

اثبت لي خالقآً حكيماً ‏ ولست من معشر نفاة 


اضف إلى ذلك ان في كلام المعري على حشر الاجساد دلیلا" غير مباشر على وجود 
الله شبيها بعض الشي بدليل ( باسكال ) يمكننا أن نسميه بدليل الرهان . وخلاصته ان 
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اللحد مشر الاجساد ملحد با فاذا آمن الانسان باخشر لم خر شيئاً» وإذا جحده 
خسر کل شيء : 
تال النجم والطبيب كلاهما لا تحشر الاجساد قلت الیکما 
إن صح قرلکما فلست ماسر أو صح قولي فانسار علیکما 
۲ - والعري يطلق على الله عدة صفات » فهو عنده واحدء وقديم » وقادر » وعادل 
وحق » وحكيم ٠‏ وعليم + لايحري في العام شيء إلا باذنه . وله جميع الكمالات : 
خلق العالم ونظمه ورتب موجوداته » ووضع کل شيء ني المكان اللائق به . وهو 
الذي رك الافلاك وياءبرها بحكمته : 
فلك يدور بحكمة وله بلا ریب مدير 
- للمليك لذکرات عبيد ‏ وكذاك الوشات اماء 
فالهلال امبف والبدر رافرفد والصیح والتری والماء 
هذه كلها لربك ما عابت في قول ذلك الحكماء 
خلي يا آخي استففر الله فلم ببق في الا اللماء 
وكا خلق الله الاجسام فكذلك خحلق الارواح : 
لست انفي عن قدرة الله اشباح ضياء بغير لحم ودم 
وإذا كان الله قادرا على خلق كل شيء فهو كذلك قادر على افناء کل شيء : 
والله يقدر أن بغي بریته من غير سقم ولكن جنده العلل 


۲- وجميع هذه الصفات الي يطلقها العري على الله متفقة مع الاسماء الي 
نجدها ني القرآن الكريم ء الا ان العري يعتقد مع ذلك ان هذه الصفات لا تطلق 
على الله والانسان بمعبى واحد . قال في كتاب الفصول والغايات : 

« لا أعلم كيف أعبر عن صفات الله » وكلام الئاس عادة واصطلاح » وان 
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فعلت ذلك حشيت التشبيه؛ واشرکت الضعفة العاجز ین مع القوي القادر في بعض القال. 
إذا قلت : قعل الأول وفعل النعمان» وهیهات؛ ما أبعد بين الفعلين ! لولا اجتهاد 
الناطق لفضلت السكوت - كيف يوصف بشي ء خالق الصفات » . 
وما وقف العري هذا الموقف ازا الصقات الا" لأنه كان شديد الخرص على 
تنزیه الحالق من كل ما پرصف به الخلوق وهو في ذلك يقول : 
- تشاببت الأشياء طبعاً وصورة وربك لم يسمع له بشبيه 
-. تعالى الله وهو أجل قدرآ 2 من الاخبار عله بالتعالي 
ونحن في نظره « ليس لنا علم بسر امنا ٠‏ ولا بحقيقة صفاته ء فاذا اطلقنا عليه 
صفة من الصفات بحسب الاصطلاح والعادة لم تعبر بها عن حقيفته » وكثيرا ما 
تکذب لأتنا خلقنا من باطل » واذا أردنا التعبير عن الامور الالهية سلکنا في التعبير 
عنها طریق الجاز : ۱ 
- تعالى الله فهو بسا حير قد اضطرت إلى الکذب العقول 
نقول على الجاز وقد علمنا بان الأمر ليس كا نقول 
4 - وإذا قلنا أن الله خالق كل شيء لزم عن ذلك أن بكون العالم بأسره حادثا 
لا قدماً + الا ان المعري لا يثبت في ذلك على رأي واحد » لاله يقول بحدوث العالم 
ثارة » وبقدمه أخرى .أ 
فهو يقول مثبتاً حدوث العالم وفناءه : 
- وليس اعتقادي خلو د النجوم ولا .ملعي قدم العالم 
- وليست بائقدائم' في ضميري اعمرك بل حوادث موجدات 
- يجوز أن تطفاً الشمس الي وقدت من مهد عاد وأذكى نارها الملك 
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ویقول مثبتاً قدم العام وأبديته : 
يا شهب انك في السماء قدیعة . واشرت للحكماء کل مشار 
- ومولد هلي الشمس أعياك حده ‏ وخبر لب أنه مقادم 
خالق لا يشك فيه قديم وزمان على الانام تقادم 
جائر أن يكون آدم هذا قله آدم على اثر آدم 
ثم يشير إلى احشمال بقاء الافلاك أو زواها فيقول : 
وتشاجروا في قبة الفلك الي ما زال يعظم في التفوس عمودها 
فیقول ناس سوف يدركها الردى ويمين قوم لا جوز همودها 
وبری مع اخوان الصفا ان للعالم العلوي نفساً وعقلا يؤثران في العالم الارضي : 
العام العالي برأي معاشر كالعالم الماوي يمحس ويعلم 
زعمت رجال ان سياراته فيها المفرلك دابا تتكلم 
فهل الکوا کب مثلنا في دينها لا يتفقن فهائد أو مسلم 
وإذا کان الامر كذلك وجب تعظیم.الکوا کب : 
الشهب عظمها اليك رنصها لعالمين فراجب اعظامها 
ولكن المعري يسخر مع ذلك من يرى زوال الافلاك فیفول : 
وقد زعموا الافلاك يدركها البلی فان كان حفاً فالنجاسة كالطهر 
نفي هذه الابيات كما ترون تناقض لا يمكننا تفسيره بقولنا أن بعضها برجم إلى 
عهد الصباء وبعضها إلى عهد الشيخوحة » لأننا لا نستطيع أن تحدد تاريخ كل منها 
ولا أن نفسره بقولنا ان المعري لم بقل بحدوث العام الا تقية أو تجملا” بالدین:لان ما 
تعرفه عن جرأته وصراحته يحول كا بينا دون وصفه بالتقية . ولمل أحسن 
تفسير لهذا المردد قولنا أن المعري استلهم آراءه في قدم العالم أو حدوثه من منبعين 
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أحدهما العقل والآحر النقلء فکان إذا اتبع أحكام العفل يصرح بالقدم » وإذا اتبع 
أحكام النقل یصرح بالحدوث » وإذا شعر با في هلين القولين من تناقض عاد إلى 
عقله واتبمه بالعجز عن ادراله هذه الحقائق الي تجاوز طوره . 
ه- وشبيه برأي المعري في قدم العالم رأيه تي الزمان والمكان» فهما عنده أزليان 
وغير متناهيين » "كا في قوله : 
ولو طار جبريل بقية عمره من الدهر ما اسطاع الحروج من الدهر 
وهما مميطان بكل شيء ؛ ليس غما لون ولا حجم : 
مكان ردهر أحرزا كل مدرك وما كما لون بحس ولا حجم 
فهل الله مقارن للزمان والمكان أم هو مفارق لما . ان جواب العري عن هذا 
السؤال لا يخلو من التردد والاضطراب . فهو يفرق أولا بين الزمان والمكان» فيقول : 
أما المكان ثثابت لا بنطوي لكن زمانك ذاهب لا يبت 
ويفرق ثانياً بين الله والزمان بقوله : 
إذا قيل غال الدهر شيئاً فاغا . يراد اله الدهر والدهر خادم 
ويرى ان الله لا يحد بالکان والزمان : 
الله أكبر لا بدنو القياس له ولا يجوز عليه كان أو صارا 
ولكته يعود فیعترض على من يزعم ان الله بلا زمان ومكان : 
قلقم نا خالق قدیم قلئنا صدقتم ألا فقولوا 
زعستموه بلا زمان ‏ ولا مكان الا فقولوا 
هذا کلام له لخبي + معناه ليست لنا عقول 
لقد فسر الدکتور طه حسين هله الابيات الاخيرة في کتابه تجدید ذکری أي 
الملاء تفسيرآ جعل مذهب العري قریباً من مذهب وحدة الوجودء فقال : ١‏ ان أبا 
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العلاء لا یعرف الزمان بأئه حركة الفلك . . انما بری آبو العلاء تي الرمان معیی ربا 
ضاقت اللفة عن التعبیر عنه ۰ ول يكن من الفاظها ما يدل عليه . . . يريد بالزمان 
مجرد الاستمرار ذي الصورة الواحدة ... يريد استمرراً لا لسئطيع أن نفسره 
إلا بانه ظرف يحتوي على کل موجود » حى الیل والنهار اللذين نسمیهما نحن 
زماناً ۰.. فانك لا تستطيع ان تتصور وجوداً أو بوتا الا إذا تصورت فيه البقاء 
والاستمرار ليلا" أو کثیرآ ء من غير أن تقيس هذا البقاء والاستمرار بالدقائق 
والساعات . . . فاذا فهمنا الزمان بهذا العی لم نستطم أن ننفي مقارنته لوجود الله » 
فان نفي هذه القارنة نفي للوجود نفسه » اذ الوجود في نفسه استمرار »۽ وهذا 
الاستمرار هو الذي پسمیه صاحيئا زماناً » وقال فِ المكان : وم يفسر أبو العلام 
المكان با حير . , . وم بقل باحصار العام . . . نما قال بعالم.لا يتناعى + وبمكان لا 
يتناهى ؛ واله ني هذا العالم لايتناهئ أيضا» وني هذا التفسير كما ترون شي ء من التكلف » 
لاله لو صح لصار الله موجوداً داحل الزمان والکان » ولصار كل من الزمان 
والمكان إا . ولا یجتبنا من هذه النتيجة أن نزعم ان الله والزمان والمكان جوهر 
راحد . فما بالك إذا كان الفلاسفة يقولون ان نسبة التخير إلى المتغير هي الزمان ٠‏ 
ونسبة المتغير إلى الثابت هي الدهر ».ونسبة الثابت إلى الثابت هي السرمد . وأبو العلاء 
بفرق بين الله والزمان بقوله أنه لا يحوز عليه تعالى كان أو صار » ويفرق بين الله 
والدهر بقوله ان الدهر خادم لله وإذا كان هناك مقارنة مکنة فهي مقارنة الله 
بالسرمد لا بالزمان » والسرمد ثابت » ونعتقد أننا لا نستطيع أن نستنبط من کلام 
المعري على القدم والحدوث والزمان والکان وسائر الصفات الاعری الا شيئاً واحداً 
وهو أن العري يتردد في حكمه على هذه العاني بين العقل والنقل » ويرى أن 
العقل لا يستطيع أن يدرك حقيقة الصفات إلا بحسب ما تقتضيه طبيعته . فالعقل 
والوجدان يثبتان وجود الله » ولکتهما لا يدركان حقیقته » وهو في ذلك يفول : 


- رأينا جماعات من الناس أولعت22 بائبات أشياء استحال لبوا 
- مألكموني فاعيتني إجابتكم ‏ من ادعى أنه دار فقد کنبا 
- وبصير الاقوام ثي آعمی فهلموا في حندس تتصادم 
- توهم بعض الئاس أمرا فأصلوا 2 يقين امور بات يتبعها الوهم 


۳۹۳ 


شحن وان كنا یت وجوه الله إلا أن العلم بصفاته أعلى من أن تحیط به عقولنا. 

1 لقد كان أبو العلاء يعظم القرآن» وينكر جواز النسخ علیه» ويصفه وصفاً 
بديعا لا يصدر إلا عن قلب مفعم بالايمان . وقلما شعرت وائت تقرأ لزومياته بفقدان 
الشعور الدبي من قلبه » لانه ني شكه واتكاره وسخطه وتشاؤمه ونقده واثياته 
بشعرك بآن أفكاره تصدر عن شعور ديي حقيقي . 

فهو يعظم النبوات والشرائع تارة وينقدها أخرى : فيقول في صدقها وتعظيمها : 


- دعاكم إلى غير الامور محمد 
حدا کم على تعظيم من خلق الفحى 
والزمكم ما ليس يعجز حمله 
وحث على تطهير جسم وملبس 
وحرم خمراً حلت الباب شربها 
فصل عليه الله ما ذر شارق 

- قالت معاشر لم يبعث افکم 
وإئما جعلوا للقوم مأكلة 
ولو قدرت لعاقبت الذين طغوا 

ثم يقول في نقدها وتفنيدها : 

- ان الشرائع القت بيننا احنا 

- می ما كشفتم عن سقائق دینکم 

وجاءتنا شرانع کل قوم 
وغير بعضهم أقوال بعضص 
إذا أصحاب دين أحكموه 


وأشد من ذلك نقد يبلغ درجة الإنكار : 


وكفر وانباء ‏ تقص 
ئی كل جيل أباطيل يدان با 


دن 


۳4 


فليس العوالي في القنا کالسوافل 
وشهب الدجى من طالعات وآفل 
أا الضعف من فرض له ونوافل 
وعاقب ني قذف النساء الغوافل 
من الطيش الباب النعام الحوافل 
وما فت مسکاً ذكره في المحافل 
إلى البرية عيساها ولا موسی 
وصيروا لجميع الناس ناموسا 
حی یمود حليف الفي مرموسا 


وعلمتنا افانين العداوات 
تكشفم عن مخريات الفضائح 
على آئنار كي + رتسوه 
وابطلت: النهى ما آوچبوه 
ازالوا ما سواه و عیبوه 


وفرقان ينص وتوراة وانجيل 
فهل تفرد بوماً باهدی جيل 


ولا تحسب مقال الرسل حقا ولکن قول زور سطروه 
وکان الئاس في عيش رغید . فجاژوا بالحال فکلرره 


وقد رویت له أبيات كثيرة غير هذه في نقد البوات والعجزات لا يمكن تأویلها 
تأویلا" حسنا إلا بقولنا انه يفرق بين الدين المثاني ۰ والدين الوضمي» فيعظم الارل 
ریم الثاني . وسبب نقده للدين الوضعي ان أصحابه بدلوه وشو هوه وجعلوه وسيلة 
لكسب معاشهم وبسط سلطانهم ‏ لا قطر عليه الناس من الشر والغباء . 


وهو يقول في ذلك : 
- مذاهب جعلوها من معاشهم من يعمل الفكر فيها تعطه الارقا 
- قد حجب النور والضياء ‏ وإنما دينا رياء 
کم وعظ الواعظرن ما وقام ف الأرض أنبباء 
حكم جرى للمليك فنا ون في الاصل أغبيساء 
- يتلون اسفارهم والحق يخبرني 2 بان آخرها مين واوفا 
صدقت يا عقل فليبعد اخو سفه ١‏ صاغ الاحاديث إفكا أو تأرلها 
ويقول ني نقد أصحاب المذاهب الباطنية : 
ارادوا الشر وانتظروا لماماً بقوم بطي ما لشر الي 
فان يك ما يؤملسه رجال فقد يبدو لك العجب اي 
هي العادات يجري الشيخ منها على شيم يعردها الصبي 
فالدين الحقيقي في نظره لا يقوم على الکر والطمع والرياء وتمارسة الصوم والحج 
وتلاوة الصلوات » بل يقوم على العقل والوجدان . وهو في ذلك بقول : 
- جهل الديانة من إذا عرضت له أطماعه لم يلف بالمتماسك 
- الدين هجر الى اللذات عن يسر في صحة واقتدار منه ما عمرا 
-: ما احير ضوم يذوب الصائمون له ولا صلاة ولا ضوف على ابلسد 
وإنما هر ترك الشر مطرحاً.. ونقضك الصدرمن غل ومن حسد 


Fie 


اذا رام كيدا في الصلاة مقیمها . فتارکها عمداً إلى الله أقرب 
- والدين انصافك الاقوام كلهم وأي دين لاني اطق ان وجبا 


ومعنى ذلك ان الدين في نظر الي العلاء هو العاملة اليسئة: والأمر بالعروف 
والنهي عن النكر » والعدل والاتصاف والتقوى : فهو اذن لا ينكر الدين الذي 
هر قلب ووجدان . وعقل واعان : ورحمة واحسان . بل ينكر الدين الذي ينشر 
الأباطيل ويزور الاقاويل » ويكدر الحقائق بما يجيء به من المحال . 

و"ملنا إذا أردنا ان نصف أبا العلاء وصفاً صادقاً نستطيع أن نقول أنه كان يمر بحالتین 
احداهما عقلية مثالية» والاخرى عاطفية وجوديةء حى إذا تجاذبته الخالتان في وقت 
واحد : وتساوتا لي القوة : وقع في الحيرة وااتردد » واعلن حيرته كما في قوله : 


اثنان أهل الأرض ذو عقل بلا دين وآخر دين لا عقل له 


وقد اختلف التقدمون في حقيقة أي العلاء فمنهم من جعله برهمياً : ومنهم 
من جعله مزد كيآ أو قرمطباً أو باطتيآء ومنهم من عطف عليه فجعله حاثر اي أمره أو 


صاحب تفية . 


اما الذين زعموا انه كان برهمياً فيستدلون على ذلك بأله لم يأكل اللحم خا 
واربعين سنة. وكلام أي العلاء لايدل على انه يعتقد ان اكل اللحم حرم في الدين. 
بل يدل على انه تركه اجتهاداً في التعبدء ورحمة للمذبوح ورغبة في غفران الله. وحن 
وان كنا لا نلفي تأثره بالآراء اي انتقلت اليه من افند الا آننا لا نععقد أن هذا التأثير 
كاف لتعليل سلوكه: فالعقل لايقبح ترك إللحم: وان كان أكله لالا لآن بعض 
المتديئين والمتصوفين يركون ما هو لحم حلال مطلق لاسیاب نفسية أو جسمانية 
خاصة , وإذا فرضتا ان أيا العلاء احذ بعض الآر اء الحئدية الي كانت شائعة في 
أيامه. فانه لم يستطع أن یژلف من هذه الاراء اللغرقة مذهباً فلسفياً معنا . 


آما نسنبته إلى المزدكية فهي لا تقل غرابة عن نسبته إلى البرهمية لآن أقواله وأفعاله 
تكذب ذلك . نعم إن أبا العلاء يتكلم على الدهر كما يتكلم المز د كية على:الظلمة. ولكنه 


۳۹۹ 


كان يأبى زواج الحرائر ويتشدد ني منع المرأة من انحروج إلى الحمام والعراف 
والحج ويحظر دخول الوليد عليها » کل ذلك غيرة عليها . وقد قال : 


برئت إلى الدلاق من أهل مذهب يرون من الحق الاباحة للأهل 


فهل يمكن نسبة صاحب هذا القول إلى الزدكية > ومزدك كان يستحل الحارم 
والمتكرات » ويسوي بين الناس في التساء» ويأحذ امرأة هذا فيسلمها إلى الآآخر . 
وإذا قيل أن أبا العلاء يسوي بين الناس في الأموال لقوله : 


لو كان لي أو لغيري قدر أنملة من البسيطة خلت الأمر مشترکا 


قلنا إن هذه الدعوة إلى الساواة ترجم إلى العقيدة الدينية الي تستنکر أن يكون 
البشر- طبقات متمايزة في الشرف والحقوق » لأن الناس ني نظر الدين کاستان المشط 
لا فضل لاحدهم على الآخر الا بالتقوى . 

واما نسبته إلى الباطنية فيثبتوئها بقوطم أن في اللزومياث دعوة إلى انباع العقل 
وتا على الزهد المتطرف » وتوكيداً للاخلاق الانسانية القائمة على مبدل الساواة 
وتعبيراً عن لسبية الأديان ؛ ويحثاً عن المعاني العميقة الي تدل عليها الشعاثر والعيادات 
ولكن مذهب الباطنية: وان أثر في أني العلاءء فان تأثيره فيه لم يفقده حرية الرأي. 
والدليل على ذلك أنه عاب عليهم أمور؟ كثيرة » عاب على النصيرية قوطم بالتناسخ 
وعلى الفاطمية الحا ية عبادئهم للحا كم بامر الله » وعلى القرامطة اباحتهم المتکرات » 
ومع ذلك فان بين آراله وآراء الباطنية تشابباً عاماً في بعض المسائل لا يجوز انكاره» 
كقوله بوجوب اتباع العقل دون النقل ۰ ومشاركته الاسماعيلية واخوان الصفا في 
الاخذ ببعض البادی» الفلسفية , 


۳۷ 


رتو 01 


١‏ سان راي آي العلاء في المصير متصل بمذهبه ني التشاؤم . وقد بينا سابقاً 
ان تشاؤمه برجم إلى اعتقاده ان الشر في الوجود غالب على الخير » وان طبيعة 
الانسان مبتية على الفساد . فاذا علمنا ان النفس الانسانية اهبطت إلى هذا العالم على يدي 
قدر محتوم » واا بعد مقار نتها الجسد تلوت بأدناسه » وبما انقادت له في حياتها 
الفردية والاجتماعية من الاهواء والشهوات والغرائز والحاجات: علمنا أن الحياز 
تنطوي على تناقض مفجع : وهو ما يمكتنا أن نسميه بمأساة الوجود. والدليل على هذه 
المأساة أن الانسان لا برغب في البقاء فحسب » بل يرغب في البقاء الافضل والأ کل . 
لا" انه لا يحد ني مباية حياته القصيرة الحاطة بالالم والمرض والشقاء الا شيثاً واحدا: 
وهر الوت والعدم . فلا غرو إذ استولى اليأس على صاحب اللزوميات حى جعله 
باكياً ساخطاً في معظم شعره ونار ه.وسبب شعوره باليأس اعتقاده ان الانسان مسر . 
جاء إلى الدنیا مضطراً فلم يكن له حيلة في اجتناب آلامها : وسیترکها مضطراً دون 
معرفة ما سيؤول اليه أمره بعد الموت . كأن هنال قدراً مسيطراً علي الوجود : وهو 
الناموس الكلي المحيط بالانسان والطبيعة والكلون : 


لنا رب ولیس له نظیر پیر امره ‏ جلا ررمي 

قضاء خط ها الاقلام فيه ععملة وم محفظ بطرس 
فالقضاء هو الذي يسير الشهب : 

شهب بسيرها القضاء ونحتها خلق تشاهدها بغير خلاق 


۳۸ 


وهو الذي يسير الشمس والقمر والکوا کب : 
كأني بهذا الیدر قد زال وره وقد درست آثاره وماز له 
سير بغدير المليك لغاية فلا هو آنيها ولا السير هازله 


وهو الذي يسوق الانسان إلى مصيره المحتوم : 

- و لل بدنيانا اختيسارة ولكن جاء ذاك على اضطرار 

ب والمرء يقدم دنياه على خطر بالكره منه ویتآها على سغط 

- ما باختپاري ميلادي ولا هرمي ولا حيائي فهل لي بعد تخبير 
ولا اقامة إلا عن يدي قدر ولا مسير إذا لم یقض تسير 


وكل ما يصيب الانسان في حياته من نجاح واخفاق وسعادة وشقاء وصلاح وفساد 
فهو مقدر له : 
وما فسدت أخلاقنا باختيارنا ولکن بامر سببته القادر 
فالحبر اذن عام في الوجود » وهي يشمل' الشمس والقمر والكواكب والارض 
وما عليها من جماد ونبات وحيوان وانسان : 
- ما حرکت قدم ولا بسطت ید الا الا سيب من المقدار 
-- قفون والقلك السخر داثر وتقلىروك نتضحك الاقدار 
ومع ان ابا العلاء يعظم العقل ویعتمد على نوره في معرفة الطریق الي يحب عليه 
اتباعها لبلوغ غايته: فانه يعتقد ان العقل لا يستطيع أن يبدل حكم القدر : لأن القدر 
فوق العقل : 
العقل زين ولكن فوقه قدر. فا له في ابتغاء الرزق تأثير 
ذلك هو رأي أني العلاء في الجبر وخلاصته ان الانسان عبر على افعاله لأنه 


۳۹ 


اشبه شي ء براكب لج تعصف به الریاح وبسيره الدهر الأعمى »فلا يدري إلى أي جهة 
يسير دفة سفینته ء ولا في أي مكان بلقي مرساته : 


ارى شواهد جبر لا احققه ‏ كان كلا إلى ما ساء جرور 


ولولا وجود أبيات في اللزومیات: واقوال في الفصول والغابات شير إلى إمكان 
الحرية الانسائية: لقلنا أن أبا العلاء جبري مطل ولکننا جد في بعض أقواله ما يدل 
على أنه يدعو الانسان» إذا ألم يه امرء إلى لوم نفسه لا إلى لوم الزمان » كقوله : 


لا ذب انیا فكيف تلومها واللوم يلحقني وأهل اسي 
عنب وخمر في الإناء وشارب فمن الملوم أعاص أم حامي 


وقوله.: 

نكي ونضحك والقضاء مسلط ما الدهر آضحکنا ولا أبكانا 
نشکو الزمان وما أتى جناية ولو استطاع تكلم لشکانا 
الدهر لا يدري عا هو کان فيه فکیف یلام فیما کانا 


ولیس لهله الابيات في نظرنا إلا تفسیر واحد : وهو القول ان الانسان مسؤول 
عن آفعاله: وانه إذا كان ينسح مصيره بيديه فلا يلومن إلا" نفسه, فما بالك إذا كان 
أبو العلاء یقول بلسان الختر له ان عقاب الانسان عل فغل سببه له القدر ظلم صریحا 
والظلم لا ينسب إلى الله : 
إذا كان من فعل الكيإثر بر فعقابه ظلم على ما يفعل 
فانم ترون أل آبا العلاء يمول بالحبر تارة وبالاختيار آحری . وهذان الرأيان 
متعار ضبان يصعب اثبات أحدهما دون نقي الآلحر . أضف إلى ذلك أن هنالك ابا 
في اللز ومیات تدل على أن أبا الغلاء بری التوسط بين الحبر والاختيار » كقوله : 
س لا تکن مجبراً ولا قدريا واجتهد في توسط بين بينا 


۳۳۰ 


اله قادر وعبيد سوء وجبر في الذاهب واعتزال 
- ۸ يقدر الله ديا لمانا فلا تروم للاقوام "هذیا 
ولا تصدق با البرهان ببطله. فتستفيد من التصديق تکذییا 
ان عذب الله فوما باجترامهم فا يريد لأهل العدل تعلیا 


ری ذلك أن أبا العلاء لم يستطع أن يجتنب التناقض في مسألة ابر والاختیار : 
لقد دله عفله على ان هناك جيرا فأعلنه » ودله قلبه على أن هناك اختباراً فأعلته » 
فإذا هو في آحر الأمر يتوسط بين ابمبر والاختيارءأو يعلن اله حاثر ؛ وان عقله لا 
پستطیع أن يوصله إلى اليقين . لقد اسلم قياده للعقل فلم بهده إلى الحفيقة » وآمن به 
كل الايمان حى حطه نیا » فلم ید" رسالته ول ينقع غلته . فرفع اذ ذاك علم 
الشك غير مبال بما قي“ الشك من خاطر . ولعلنا نستطيع أن نزيل هذا التناقض بقولنا 
أن أبا العلاء یفرق بين حالتین احداهما وجودية والأخرى مثالية؛ فالحالة الوجودية 
تنبت ان الانسان مجبر كغيره من الكائنات » وهو في حة لا ننحسر : كانه يعيش في 
بحر من الظلمات» أو كأنه راكب سفينة لا تصبر على الموج : 

- کاننا والزمان يري ركب سفين بلج محر 

- كانتي راكب الج الذي عصفت رياحه فهو في هول وتمويج 

- رکبنا على الاعمار والدهر بلحة . فما صبرت الموج تلك السفان 

والحالة المثالية نوجب على الانسان أن يحاول الافلات من الطبيعة حى يبلغ غايته : 
وهي حالة استنالية » قلما استطاغ الانسان محقيقها » أو قل إذا شثت أنه من المحال 
وجودها لنفس مغموسة في الطبيعة حاضعة لكر الدهر وقيوده . 

وإذا كان الانسان عاجزاً عن معرفة ما سيؤول اليهأمره» فمرد ذلك إلى أن العقل 
الانساني لا حيط بسر القدر : 

- اما حن في ضلال وتعلیل فان كلت ذا يقين فهائه 

لقد علم 1 رب الكمال بقلة عقي ودبي . ومالي 


۳۱ تاريخ الفلسفة العربية (۲۱) 


- وبصير الاقوام مثلي أعمى فهلموا في ظلمة نتصادم 
- آینیث ضوء الصبح ناظر مدلج ام نحن اجمع في ظلام سرمد 

كمه البصائر لا يبين فا المدى أو مبصر ابداً بعيني ارمد 
- واشهد أي غاو جهول وان بالغت في بحث وهرس 
سالتموني فاعيتي اجابتكم من ادعى انه دار فقد کنبا 


وأيا كان الأمر فانه من الواجب على الانسان أن يستعين بعقله في تدبير أموره 
وان كان .يعيش في ظلام دامس » لأن العقل مصياح مثبر يبدد ظلمات الحيرة 
ويولد ني النفس الأمل . وإذا كان الانسان الذي يتبع عقله لا بستطیع أن یستخرج 
اللؤلؤ من لج البحر » فما عليه إلا أن يسلم امر ه إلى الله » فان الله القادر العليم والعادل 
الحكيم يقدر أن بدي الانسان إلى التق ويخلصه من برائن الشقاء . وني هذا الاستسلام 
لقضاء الله وقدره عزاء يكسب الانسان شجاعة شبيهة بشجاعة الرواقيين اللين حاوارن 
أن يجعاوا سلوكهم متفقاً مع نظام الكون . ان الرضا با قدره الله يحرر النفس من 
الأ . لأن الحير كا يقول أبو العلاء لا يضيع عند الله » فلبرد الائسان امره اليه 
وليطهر مهجته يمعرفته : 


- وجري قضاء ما لكم عنه حاجز فالقورا إلى مولاكم بالقالد 
- فسلم إلى الله القادیر راضباً ولا تسألن الأمر غير بير 


وهذا الالتجاء إلى الله كفيل باعادة الاطمئثنان إلى النفسء وباعماد نار ورنها 
حى تتخلب بهذا الاطمئنان والسكينة على التناقض الفجع : 


تناقض ما لنا الا السكوت له وان نعوذ عولانا من النار 


- 


۲- کل ما ذکرناه حنی الآن يدل على أن أبا الملا كان يحلم بانفیر ويؤمله + 
ولكن درن الظفر به ؛ لأن الحياة الدنبا "كما يبنا تنطوي على الكثير من التناقض» 
فهل هناك بعد الحياة انا حياة ثانية تفن فيها الفغميلة مع السعادة ؟ 


۳۳۲ 


لقد بينا سابقاً ان النفس لا تشعر بالشقاء إلا لوجودها في اسم » فنه كانت قبل 
اتصاغا باب لسم سعيدة هادئة : فلما أهبطت اليه أدركها العذاب + 


المحم والروح من قبل اجتماعهما کانا ودیعین لا همأ ولا سا 


فهل كب على النفس بعد اتصافا بابلسم أن تشقى في الحياة الدنيا دون رجاء » 
وان تفی بعد الوت المحتوم دون حساب . ان في شعر ألي العلاء كثير؟ من الأبيات 
الي تدل على إيمانه ببقاء النفس بعد الموت » كقوله : 

١‏ علق الاس لبقاء فلت" أنه لولم ' لضا 

إنما ينقلون من دار أعمال ‏ إلى دار شقوة ار رشاد 
وقوله : 
قال المنجم والطبیب كلاهما لا تحشر الاجاد قلت الیکما 
إن صح قولکما فلست ماسر أو صح قولي فانفسار علیکما 
ولا معبى ليقاء النفس إلا إذا كان بقازها وسبلة لتحقيق الاقتران بين الفضبلة 
والسعادة في الدار الآخرة » لأن من متناقضات الحياة الدنيا أن أولي الفضل يعيشون 
فيها غرباء ولذلك وجب أن يكون هنالك حياة ثانية تحشر فيها النفوس والأجساد » 
يجرى فيه الفاضل وججازى المسيء . وأبو العلاء لا بنفي عن اللالق قدرته على حشر 
الاجساد وبعثُ الاموات فيقول : 
- وقدرة الله حق ليس يعجزها حشر بلسم ولا يعث لامرات 
س بحكمة خالفي طبي ونشري وليس عمجز الحلاق حشري 
- إذا ما أعظمي كانت ههباء فان الله لا يعيبه جمعي 
أو يفف من البعث موقف المتشكك الحائر › فيقول : 
عد المرآة واستخير نجوما تمر بمطعم الأري المشوير 


۳۳۳ 


تدل على الحمام بلا ارتیاب ولكن لا تدل على النشور 
- دفناهم ‏ الارض دفن تيقن 2 ولا علم بالارواح غير ظنون 
ضحکنا وکان الضحك منا سفاهة 2 وححق لسکان البسيطة أن ییکوا 
يحطمنا ريب الزمان کأننا زجاج ولكن لا يعاد له سيك 


ونحن وان كتا تعلم علم اليقين ان الحياة لا تبقی لحي : الا أننا نجهل ما سيكون 
مصسير نا بعد الموت . 
سأرحل عن وشك ولست بعالم على أي آمر لا أبا لك أقدم 
- ارواحنا معنا وليس لا بها علم فكيف إذا حونا الأقبر 
- أما السرم فلتراب ماما وعييت بالارواح انى تلك 
لا شك أن جسدنا سيتحول بعد الموت إلى اراب : 
تعرد إلى الارض أجسامنا وتلحق بالعنصر الطساهر 


أما أرواحتا فانا لا نستطيع أن نكر ان الله قادر على ابقائها وبعثهاء وإذا علمنا 
أن أبا العلاء يؤمن بالله ولا ينفي عن قدرئه حشر الاجساد ولا بعث الاموات؛علمنا 
أن قوله ببقاء النفس بعد الموت ليس قولا" مطلقاً » وإنما هو قول شرطي مبي على 
إعانه باه . 


المهم في ذلك كله ان نسلم آمر نا إلى لله وان نتجرع كأس الوت بشجاعة. نعم إن 
آبا العلاء يقول وملء نفسه الرعب والاسى : 


يمال الراب على من. .ثري فاه من انتيل المائل 
ولكته عندما محكم عقله يرحب بالموت ویستقبله بتفسس مطمثنة : 
ب ولا يرهين الموت من ظل راکباً . فان احداراً في الراب صعود 


Yé 


رکم آنذرتا پالسیول سواعق ركم خبرتنا بالشمام رعود 
- لایر هب الوت‌من کان‌امرء فطئا فان في العيش ارزاءاً واحداثا 


وکیف نرهب الوت ونحن تعلم أن موناً يسيراً معه رحمة خير من الیسر وطول 
البقاء » لقد بلونا الحياة > وخبرنا اطوارها » فلم نجد فيها إلا الشقاء » وقد تقدمنا 
أصحابنا فلم يرجع منهم أحد ليقول لنا ماهو مصيرنا بعد الموت . ولکن مأساة 
الحياة تقول لنا بلسان أي العلاء : 


- ونومي موت قريب النشور 2 وموتي لوم طويل الکری 
فهل قام من جدث ميت فیخبر عن مسمع أو مرى 
ولو هب صدّقه معشر وقال اناس طفى وافتری 


تلك هي مأساة الانسان ومصيره » يولد ليشقى : ویشقی ليموت. وما هذا 
الحتين إلى الموت الذي نجده في شعر ألي العلاء » إلا حنين نفس مستغيثة تريد أن 
ترك تيار الحياة الصاخب الملوء بالمثاقضات لتعود إلى ربا . ان أجسامنا إذا عادت 
إلى الارض رلقت بالعنصر الطاهر ارتاحت من التعب والعتاء» فما بالنا اذن تخاف 
جرع كأس الوت . ان طريق الردى أفضل الطرق » ونحن لا نفيق من السكر 
المحيط با إلا إذا استسلمنا لقضاء الله : 


إذا كنت باه المهبمن واثقا ‏ فلم اليه الأمر في الفظ واللحظ 


فوجود الله الهیمن على الدهر » والنور الحیط بظلمات الوجود » والعقل الحادي 
إلى الرشادء كل ذلك يولد في قلوبنا رجاء واطمثناناً» ويقلب قسوتنا إلى رحمة. إن 
الله الذي خلق كل شيء قادر على انقاذنا من مخالب الدهر » وكل من أدرك مأساة 
الحياة ولم يقنط من زحمة اله صار أقوى من الوت . 


۳۵ 


خائمة 


وإذا أردنا في نباية هذا البحث أن نحكم على فلفة أني العلاء حكماً عاماً قلنا 
إن هذه الفلسفة القليلة التماسك » تجمع بين الشك والیقین › والعقل والالهام » والحقيقة 
والجاز» وابخبر والاختبار في وزن واحد» وهي تقتبس عناصرها من الدين الاسلامي؛ 
والفلسفة اليونائية » والباطتية » والبوذية » والمزدكية » وغيرها » وه البناء الكثير 
الااوان الذي تقيمه يشتمل على لون واحد جامع > وهو لون التشاؤم » وليس هذا 
التشاؤم تشاؤما مطلفاً » وإنما هو تشاؤم نسي لا ينفي وجود احير : 


والشر مشتهر ‏ اكان معرف والخير يلمح من وراه مار 


فلو كاذ: تشازم آي العلاه مطلقا لا عزی نفسه بالايمان » ولا نمسك باهداب المقل 
ولا تطلع إلى الثل الأعلى . ان اصحاب النشااوم المطلق يعتقدون ان الوجود شر کله؛ 
وان اللاوجود خير من الوجود ؛ أما أصحاب التشاؤم السي فيعتقدون ان الخير 
موجود مع الشر : 

والمير والشر تمزوجان ما افترقا فكل شهد عليه الصاب مذرور 

وف وسع الانسان الذي ينيع عقله أن بقلب الظلمة إلى نور إذا هو آمن باله حكيم 
عادل يضمن أقثر ان السعادة بالفضيلة . ومن الط تشبيه تشاؤم أي العلاء بتشاؤم 
( شوبنهاور )» لان الارادة ني نظر هذا الفیلسوف عمياء هوجاء کالدهر »سيان 


عندها البير والشر » أما الله عند المري فلا يصدر عنه الا الحير ؛ ولا يريد لعباده 
الا اارحمة , 


۳۹ 


قال ( دي بور ) : : نعم» لاي العلاء في بعض الاحیان آراء معقولة » خليقة 
بكل احترام » ولکنها ليست فلسفة . وليس القالب الذي صیفت فيه با فيه من 
تكلف وبما يغلب عليه من ابتذال بالاي يسمو إلى منزلة الشعر . ولو أن أا العلاء 
عاش في ظروف أفضل من الي عاش فيها . . لكان من الحتمل أن يقدر على الاجادة 
في شي ء من النقد الاولي الذي يقوم على نقد الالفاظ ٠‏ وهو بدلا" من أن يدعو إلى 
محبة الحياة دعا إلى الزهد في ملاتا » ركان متبرماً بالاحوال السياسية » بوجه عام 
وبآراء العامة في الدين > وبمزاعم خاصة في العالم » غير أنه لم پستطع أن يأتي ۴ 
ذلك يحديد . ويكاد أبو العلاء يكون خلواً من كل مقدرة على ربط الأشياء بعضها 
ببعض . نقد كانت له مقدرة على التحلیل ؛ أما ار کیب فليس له منه نصيب (1) 2 , 

ومهما من يكن أمر فان القيود الي فرضها شاعر الفلاسفة على نفسه في النزومیات 
أفسدت عليه شعره »> كا ان السجع الذي التزمه في الفصول والغايات أفسد عليه 
نثره . وما أكثر ما يطرفنا به فيلسوف الشعراء من الآراء اافلسفية ااطریفة» إلا أن 
هذه الآراء متنافرة ومختلطة؛ وصاحبها لا يهمه جمعها في مذهب فلسفي متماسك . 

وليس اللي بعنينا الآن أن تكون آراء ألي الملاء مضطربة أو غير مضطربة؛ ريما 
الذي يعنينا هر أن ظروف حياته فد فرضت عليه قيرداً سببت له الشك والنشاؤم 
والردد رغم إعانه بالله . 


۰۷۸-۷۷ : دي بور » تأريخ الفلسفة في الاسلام » ترجمة عبد افادي اني ريدة » ص‎ - ١ 


FY 


الصادر 


۱- یمور ( أحمد ) » أبو العلاء العري : القاهرة ۱۹6۰ . 
۲ حسين رطف - تجدید ذکری أي العلاء : الطبعة الثالثة : القاهرة ۱۹۳۷ , 
- مع أي العلاء ني سجنه > القاهرة ۱۹۳۹ , 
۳ الراجكوئي ( عبد العزیز ع ء آبو العلاء وما اليه » القاهرة ۱۳46 . 
4 - عبود ( مارون ) ؛ زوبعة الدهر » بیروث ۱۹4۵ . 
۰- العلايلي ( عبد الله ) ؛ المعري ذلك الجهول » بیروت ۱۹٤٤‏ . 
١‏ - الهرجان الالفي لاني العلاء العري » دمشق ۱۹4۵ . 
۷ - البازجي ( کال ) » أبو العلاء العري » آراژه في لزومياته » بيروث ۱۹۹4 ۰ 
۸ - الراوي ( ظه )۰ أبو العلاء في بغداد » بغداد 1944 , 
٩‏ - كيلاني ر کامل ) ۰ حديقة أي العلاء » القامرة ۱۹44 . 
۰ - المحاسي ( زكي ) ؛ أبو العلاء ناقد الجتمع » القاهرة ۱۹4۷ . 
۱ - طرابلسي ( أمجد ) » النقد واللغة في رسالة الغفران » دمشق ۱۹۵۱ . 
۲ - ابلمندي ( سليم ) » ابلیامع في أخبار أي العلاء المعري وآثاره ؛ دمشق . 
۳ - عبد النرر ( جبور ) » أبو العلاء المعري : مقال له في دائرة العارف البستالية , 


1 ¬ Baerlein, ا'تامطة‎ ٠ Ala, the Syrian, London 0 
2 - Blochet, Les sources orientales de ia Divine Comédie, Paris 1901 
3 - Nicholson, Abù - بآ‎ - Alã - al Ma’arri, in Encylop. de Islam 


4 - Laoust (H), La vie et la philosophie d’Aboul - Ala ۵اه‎ 
Bull. Et, Orientales. Damas, X 1943 - 1944 


Margoliouth, Biography of Abu’l« Ala, Oxford 1898‏ - و 


۳۳۸ 


الانشاء الفلسفي 


١‏ قبل ان العري كان ضحية من ضحایا العقل » ما معنى هذا القول وما رأيكم 
فيه , ( دورة ۱۹۵۳ ) 
١‏ - قال بعضهم « هدم العري ول بين » » ناقش هذا الرأي . 
( دررة ۱۹۵4 ) 
۳- اذا اختلف الناس في الحكم على مذهب العري ۰ فصل مظاهر هذا الاختلاف 
وحاول أن تجد له سبياً . ( دورة ۱۹۶۱ ) 
4 قال أبو العلاء : 
اثنان اهل الارض ذو عقل بلا دين وآخر دين لا عقل له 
وقال : 
إذا رجع الحصيف إلى حجاه باون بالشرائع وازدراها 
إشرح قوله مشيراً إلى ما يذ كرك من آرائه ني الاديان والعوامل الي أَذ کت 
ثورته عليها » ونافشه في جوهر فكرته مستندا إلى البرهان والواقع . 
( الدورة الارلى 1۹١١‏ ) 
ه - جاء في قول لأني العلاء : 
پقولون ان ابلسم تقل روحه إلى غيره حى يمنا القسل 
فلا تقبان ما يخبرونك ضلة . إا لم يؤيد ما أتوك به العفل 
وضح الماني الي آشار اليها المعري في هذین لبیتین؛ وبين : 
- رأيه في الديانات والشرائع . 
- موقفه من العقل . 
- وآیند ما تد كره بإشارات واضحة . 
( الدورة الثانية 1۹١۳‏ ) 


۳۳۹ 


الغزالي 


حیانه وآ لاره 


ولد أبر حامد 3 محمد بن محمد 3 بن احمد الغزالي سئة 66 هب ۱۱۵ عم 
في ( الغزالة ) »> وهي بلدة في جوار ( طوس ) من اعمال خراسان . وکان آبوه 
يغزل الصوف ۰ وییعه في دکان بسوق الصوافین » فقال فريق اله سمي بالغرّالي 
بتشديد الزاي نسبة إلى حرفة والده ۰ وقال فریق انه سمي بالغزالي بتخفیت الزاي 
نسبة إلى بلدة الغزالة » ومهما يكن من امر » فان امم الغزالي باتخفیت هو الذي 
غلب عليه . 


كان والده رجل خير وصلاح » فلما آحس" بدئو اجله » وصّى بولديه الصغيرين 
محمد وأحمد صدیقاً له من المنصوفة › فرباهما هذا التصوف تربية ديئية. صحیحة » 
ولما نفد كل ما خلفه لما والدهما من المال » تنصحهما بالدخول في احدی الدارس 
الي أسسها نظام الملك للحصول على قونهما . وهكذا انقطع الأحوان الصغيران إلى 
العلم حی بزا اقراهما وبلغا أحسن المراتب . 


وقد ظهرت على محمد الغز الي آثار التبوغ والذكاء منذ سبي حداثته » فلم يكد يبلغ 
اشده حى تعلم القراءة والكتابة » وطرفاً من علوم الدين ء قرأ الفقه في طوس على 
أحمد الرادكاني ؛ ثم سافر إلى جرجان سنة :418 ه ‏ للتعمق ني الدراسة على الي 
نصر الاسماعيلي » ثم رجم إلى طوس . قال الغزالي : بینما كنت عائداً إلى طوس 
قطعت علينا الطريق ‏ واخذ اللصوص جميع ما معى » ومضوا قتبعنهم 3 فالتفت إلي 
مقدمهم ,» وقال : ارجع ويحك والا هلكت . فقلت له : اسألك بالذي ترجو 


۳۳۳ 


السلامة منه أن ترد علي تعليقي » فما هي شيء تنتفعون به » فقال : وما هي 
تعليقتك ۴ فقلت : كتب في تلك المخلاة . هاجرت لسماعها » وکتابتها » ومعرفة 
علمها ء» ففحك وقال : كرف تدعي انك عرفت علمها وقد الملناها منك . 
فتجردت من معرفتها » وبقيت بلا علم . وأمر بعض اصحابه » فسلم الي المخلاة . 
فقلت ‏ هذا مستنطق أنطقه الله لبرشدني به ني أمري ؛ فلما وافيت طوس ء اقلت 
على ¦ .مال ثلاث سنن » حى حفظت جميع ما علقته ؛ وصرت بحيث لو قطم 
علي الطريق لم اجرد من علمي . 
ثم إن الغزالي انتقل بعد ذلك إلى مدينة نيسابور سئة 4۷۰ هب و اتصل فيها 

ل الحوبني الملقب باتا آنمرمین ۰ ولزثه حى وفائهأسنة 4۷۸ - . ؤهناكء 
في جوار امام الحرمين » درس الفقه > وعلم الكلام » وتعلم اللحدل » والمتطق , 
واصوما ‏ وأساليبهما » وقرا شيئاً من الفلسفة . فلما مات امام الحرمين + خرچ 
الغزالي من نيسابور إلى المسكر » ولفي الوزير السلجوئي نظام الملك » فأكرمه ويالغ 
في الاقبال عليه . وكان بحضرة الوزير جماعة من الأفاضل » فجرت بين الغزالي 
وبينهم عدة مناقشات ظهر م فيها عليهم» فأعجب به نظام الللث» ثم رأى أن يستعين 
به في الدفاع عن عقيدة أهل السنة » والرد على الباطنية > فولاه منصب التدريس 
في الدرسة النظامية بيغداد سنة 484 م ء فأقبل الطلاب عليه إقبالا منقطم النظير : 
واتسعث حلقاته + وذاع صيته » حى لقب بإمام العراق ٠»‏ فكلفه الخليفة العبامي 
المستظهر بالله الرد" على الباطنية التعليمية » الذين اشتد أزرهم بظهور ابن الصباح » 
فصنف في الرد عليهم عدة كتب منها : الستظهري» وحجة الح » ومفصل املاف : 
والدرج المرقوم » والقسطاس المستقيم » وغيرها . 

وبظهر لنا من مطالعة كتاب ٠‏ المنقل من الضلال ٠‏ أن الغزائي وقع ‏ خلال هله 
المرحلة من حياته ٠‏ في ازمة نفسية میات له الظروت اللائمة لتفتح براعم 
شخمیه »را کب الفلاسفة » ومو منهمك في ویس لاثما طالب في 
المدرسة النظامية » فأطلعه الله على منتهی علومهم في أقل من ستتين » ثم واظب على 
التفكير فيها بعد فهمها قريباً من.سنتين» وألف على أثر ذلك كتابين» هما: كتاب 
مقاصد الفلاسفة » وکتاب لهات الفلاسفة . 


»® ي 


۳۳ 


أما کتاب مقاصد الفلاسفة فقد أله الغزالي للبرهان على انه بيا ملعب الفاراي 
وابن سينا في المنطفيات والطبيعيات والامیات تمهيداً الرد عليهما عليهما » وقد حكى لا قصة 
هذا الکتاب فقال : أن « الوقرف على فساد المذاهب قبل الا حاطة بمدارکها ال » بل 
هو رمي في العماية والفلال . ( لذلك ) رأيت أن اقدام على بیان تبافتهم كلامآ 
وجیزا مشتملا على -حكاية مقاصدهم من علومهم المنطقية والطبيعية والالهية » من غير 
ييز بين الق منها والباطل + بل لا أقصد الا تفهم غاية كلامهم من غير تطويل 
بذكر ما يحري مجرى الحشو والزوائد الحارجة عن المقاصد ۰ وأورده على سيبل 
الاتتصاص والحكاية مفرونا با اعتقدوه أدلة” هم . ومقصود الكتاب حكاية مقاصد 
الفلاسفة وهو اسمه + (۱) . وتال في خبائمة الكتاب : د فهذا ما اردنا ان 
نحكيه من علومهم المنطقية والالحية والطبيعية ۰ من غير اشتغال ني تمبيز الغث من 
السمين » ون ای( . ولان امتاز كتاب مقاصد الفلاسفة بطر يقته 
العلمية وعدياده الثام » لقد اثارت جميع الدلائل على ان الغزالي لم يؤلفه لرخبة 
مجردة في العلم » بل سعياً لطمأئة شكوكه الفكرية ء ونهدثة اضطرابه الباطني > 
رکتاب القاصد كتاب جليل ؛ لا بقل ضبطاً ودقة عن كتاب التجاة لابن سينا » 
وكان له في الغرب شأن عجيب» فترحم إل اللاتينية سنة 1148 في طليطلة » ترجمه 
( دومینکوس غوندیسالینوس قدادةانسعتةدن0© هنع ةمنصوط ) بعنوان منطق الغزالي 
العريي وفلسفته ؛ ولكن دون ترجمة افتناحينه وخاتمته » فظهر للغربيين وقتئذ ان 
هلا الكتاب مشتمل على آراء الغزألي » وحسبره فيلسوفاً من صحب الفاراي وابن 
سينا . 


وأما كتاب تبافت الفلاسفة فتد ضمنه شكوكه في براهين الفلاسفة » حى ظهر 
الئاس ان نقده قد وجه إلى الفاسفة ضربة قاسية لم تفم لها بعدها قائمة + والواقع 
غير هذا » لان" نقد الغرالي لا ينال إلا" الفارابي وابن سينا » دآع ان ما يشتمل عليه 


ول 


۰۱۹۳۱ مقاصد الفلاسفة : ص: ۳۲ من طيعة سلیمان دنيا ء دار العارف  القاهرة‎ ١ 
۳۸۵ : ب الصتر نقسه + ص‎ ۲ 


کتاب التهافت من تحلیل دقيق » ونظر عمیق ء يدل على ان صاحبه كان فیلسوفاً من 
العلبقة العالية . وسنعود إلى الكلام على هذا الکتاب في مکان آلحر من هذا الفصل . 


وما أن أنجر الغزالي تأليف هذين الكتابين حى اعترته أزمة داخلية غيرت مجرى 
حياته . وهي أزمة حادة شلدّت نقاطه » فقرر اعتزال العمل ۰ وترك الأهل 
والولد » مضحیاً بكل شي ء في سبيل البحث عن الاطمثنان الداخلي . وني كتاب النقل 
من الضلال وصت مؤثر هذه الأزمة الداخلية > الي جعلته يتخلّى عن منصبه في 
الدرسة النظامية بالرغم من تمسك الولاة به . قال الغزالي : « ثم لاحظت احوالي » فاذا 
انا منغمس في العلائق » وقد أحدقت ني من اللحوانب » ولاحظت أعمالي ؛ واحسنها 
التدريس والتعليم » فاذا انا مقبل فيها على علوم غير مهمة ولا افعة في طريق 
الآخرة . 


و ثم فکرت في نيي في التدريس ء فاذا هي غير خالصة لوجه الله تعالى » بل 
باعنها و حرکها طلب | لحاه » وانتشار الصيت ؛ فتيقنت اني على شفا جرف هار » 
وأني قد اثفیت على النار » ان لم اشتغل بتلائي الاحوال (۲۱ » . وقال ايضاً : 
« فصارت شهوات الدنیا جاذبيي بسلاسلها إلى المقام . ومنادي الايمان ينادي : 
الرحيل الرحيل » فلم يبق من العمر الا" القليل ء وبين يديك السفر الطويل » وجمیع 
ما انت فيه من العلم والعمل رياء وتخبیل . . . ثم یمود الشيطان ويقول هله حال 
عارضة ء اياك ان تطاوعها ء فالبا سريعة الزوال .. فلم أزل اتردد بين تجاذب 
شهوات الدنيا » ودواعي الاحرة » قريباً من ستة أشهر ؛ آوها رجب سنة تمان 
وغانین واريع هائة » وفي هذا الشهر جاوز الأمر حد الاختیار إلى الاضطرار : 
إذ أقفل الله على لسائي حى اعتقل عن التدریس ... وأورثت هله العقلة ني اللسان 
حزلا ني القلب » بطلت معه قوة الحضم » ومراءة الطعام والشراب » فكان لا ينساغ 
لي ثريد ولا ننفضم لي لقمةءوتعدى ال‌ضهف القوءحتى قطع الاطباء طمعهم في 


۱ - النقذ من الضلال »ص : ۱۰۳ . 


الصوفية . وينما هو على هذه الخال جاءه من سلطان ذلك الوقت ار الزام بالنهوص 
إلى نيسابور لعاودة نشر العلم في مدرستها . قال الفزالي : : وبلغ الالز ام حداً كاد 
ينتهي ٠‏ لو اصررت على الكلاف ۰ إلى حد الوحشة ٠‏ فشاور في ذلك جماعة من 
أرباب القلوب والشاهدات : فأشاروا عليه بر لك العزلة » والدروج من الزاوية . 
وقد بين الغزالي سبب عودته إلى نشر العلم بعد الاعراض عنه ٠‏ فقال : و وهذه حركة 
و ب وم ب لم يكن لها انقداح ني القلب في 
هله ازل بر ۳5 يكن انلروج من بغداد » والتزوع عن تلك الأحوال ما حطر 
امكائه اصلا" بالبال » والله تعای مقلب القلوب والأحوال : وقلب المؤمن بين 
اصبعين من اصایع بع الرحمن ‏ وأنا أعلم اني وان رجعت إلى نشر العلم » فما رجعت ۰ 
فان" الرجوع عود إلى ما كان » وکنت في ذلك الزمان آنشر العلم الذي به یکتسب 
الحاه » وأدعر اليه بفولي وعملي » وكان ذلك قصدي و لبي . وأما الآن فادعو إلى 
العلم اللي به يترك.الحاه » ویعرف به سغوط رتبة الحاه ‏ هذه هي الآن نيي 
وقصدي وأمنيي » بعلم الله ذلك مي ٠‏ وأنا أبغي ان اصلح نفسي وغيري » ولست 
ادري أأضل عن مرادي » أم اخترم دون غرضي » ولكتي أزمن » إيمان يقبن 
ومشاهدة » اله لا حول ولاقوة إلا" بالله العلي:العظيم. واي لم امرك » لكنه حركني » 
واني لم أعمل » لكنه اسعملي > فأسأله أن يصلحي آولا" ثم يصلح بي : وان 
بربي الق حقاً : ويرزقي اتباعه ؛ ويريي الباطل باطلا" ديرزتي اجتنابه (۲۱ » . 

لقد حاول الفزایي بعد رجوعه إلى التدريس في نیسابور سنة 448 - ه ان ينهض 
بأعباء الاصلاح الديي » إلا" ان اقامته ني نيسابور لم تمتد الا" سنتين عاد بعدهما إلى 
طوس على أثر مصرع فخر الملك بن نظام الماك . وهناك ني طوس أنشأ زاوية للمتصوفين 
ومدرسة لطلاب الفقه »> وانقطع خلال السنوات الأخيرة من حياته إلى العبادة 
ومجالسة أرباب القلوب. ؛ وأهل الحديث » حى توفاه الله ي .14 جمادى الأخيرة 
عام ۵۱۵ س هر ۱ 


۱- اش من لا + ص : ۱۲۳-۱۲۷ 


۳۳۸ 


تلك هي حياة الغزالي . وهي ون كانت في ظاهرها حياة" بسيطة لا تثير الاهتمام » 
الا انبا في باطنها غنية بالتجارب الروحية الي غيرت جرى أفكاره. فکما دفعته 
اضطر اباته الباطلة وشکوکه الفكرية إلى اعتزال الحياة العامة » كذئك أثرت عزلته 
ورياضته في توجيه فكره ؛ ونحديد طريقته : وزيادة شوقه إلى الاصلاح الدبي . 


ويظهر ان الغزالي لم يترك الكتابة والتأليف ني السنوات الي قضاها في التنقل 
والعبادة : فقد كتنب خلال تلك الفترة قسماً كبيراً من كناب احياء علوم اللدين ۰ 
وكثيرا من كتبه الدينية الانعری . وبلفت مؤلفاته عدداً ضخماً . وأكثر موضوعاتما 
تدور حول الفكرة الدينية الي شغلت حياته كلها . وهذا ما يجمل ها ميزة نادرة 
في تاريخ الفكر من حبث وحدة الوضوع . ومن أهم مزاياها أيضا وضوح الفكرة ٠‏ 
وقوة التعبير . وروعة الاسلوب . والصراحة . والبعد عن الحسنات اللفظية . 
يشعر القارىء في كل جملة من كلامه بأن" هناك قلباً خفاقاً رفكرا جوالا" . 
وارادة صادقة . ندفعه إلى جاوزة حجب الالفاظ . وقد لفت نظره إلى اغلاطه 
اللغرية . وطلب منه أن يعنى بتراكيبه . فأجاب أن قصده انما هو المعاي وتحقيقها 
دون الالفاظ وتلفيقها . 


ولسنا نريد الان ان بحصي جميع مؤلفات النزالي وائما نرید أن تذكر لكم 
اهمها , وهي : 

۲ - كتب الفلسفة والمنطق . ومنها : )١(‏ مقاصد الفلاسفة (۲) تبافت 
الفلاسفة (۳) محك النظر في المنطق (4) مشكاة الأنوار (ه) معارج القدس في مدارج. 
معرفة الفس )١(‏ معيار العلم ني المنطق (۷) حقائق العلوم لاه الفهوم (۸) العارف 
العقلية والحكمة الالهية (4) النقذ من الضلال (۱۰) رسالة الطبر » وغیر ها . 


ب - كب الاخلاق والتصوفء ومها: )١(‏ آداب الصوفية (۲) الأدب في 
الدين (۳) احياء علوم الدين (4) ايها الولد (ه) بداية الهداية ومبذيب النفس بالاداب 


۳۳۹ 


۲-موقف القزالي في كناب تبافت الفلاسفة ازاء بعض السائل الفلسفية كسألة 
قدم العام : وروحافية النفس » والسببية . 

۳- رأي الغزالي في مقومات التصوف كالزهد + وحب الله » والفناء في الله . 

. حباته الروحية والفكرية كا تبدو لثا من خلال كتاب المنقذ من الضلال‎ - ٤ 
. ولنتكلم الآن على كل قسم من هذه الأقسام على معدته‎ 


١‏ - موقف الغزالي من عام الكلام ورأبه في اهم مشکلانه 


في تازيخ الفكر الاسلامي.طائفة تقدم الل على العقل : وطائفة تقدم العقل على 
التقل » وطائفة تجمع بين العقل والتقل في وزن واحد من الاتساق .. 

اما الطائفة الاولي» فهي الي تتسسك بحرفية انس لاعتقادها ان العفل لا يستطيع 
أن عبط بحقائق الامور الالحية » وإذا رأى بعض افراد .هذه الطائفة ان برجم إلى 
العقل » رجم اليه لاستخدامه في الدفاع عن الشرع ضد المخالفين له في العقيدة . 


واما الطائفة الثائية؛ فهي الي لا تعرف اماماً سوى العقل ولا تصدق الا بما هو عقلي 
محضی ء بل العقل عندها حا كم مطلق في الامور الدنيوية » والامور الديتية معا . فاذا 
سأل الانسان نفسه عن سبب اانه بالشرع اجابته هذه الطائفة بان العقل يقضي 
بضرورة الشرع وناب ليه في ع سل ای »ان اس وا دزي جا 
على سلوك طريق الق والخير يفطرحم » اما الانسان الذي یج درجة النضج العقلي ۶ 
يستطيع أن يدرك الحق بنفسه » وإذا کلف نفسه القيام بب ببعض الواجبات الديئية فمره 
ذلك إلى حكم عقلهبضرورت لاإلى تسليمه با تسليم مؤمن بها من الشرع + ومعی 
ذلك ان العاقل في نظر هؤلاء يستطيع أن يصل بعقله إلى كل شي ء من غير أن يكون 
عتاجاً في ذلك إلى الايمان والرحي . 

واما الطالفة الثالثة» فهي الي تحاول شق طريق وسط بين الطريقين السابقين جاهدة 
في تحديد الميدان الخاص بالعقل ۰ والميدان الخاص بالتقل . وإذا كان من الصواب 


۳۹۲ 


ان نقول مع هذه الطائفة : ان ادراك کل حقيقة روحية يم بطریق العقل والثقل معا 
وجب عليئا ان نضبف إلى ذلك أن لكل من هذين الطريقين نوعاً من الادراك خاصاً 
به . فلا جوز ان خلطهما معا ولا ان نقيم واحداً منهما بدلا من الآحر ء ولا أن 
ثبت آحدهما وننفي الأخمر . 

والثال من الطائفة الاولى : الحوارج والمرجثة واصحاب الحديث . 

والمثال من الطالفة الثانية : المعترلة والقلاسفة . 

والمثال من الطائفة الثالئة : الاشعرية . 

وال جانب هذه الطوائف الثلاث طائفة الصوفية الي جعلت الوصول إلى الحقيقة 
مبنياً على الحدس الروحي والكشف الباطي . 

ومن قرأ كتاب المنقذ من الضلال وجد اصناف الطالبين عند الغزالي ينقسمون إلى 
اربع فرق » وهم : المتكلمون ۰ والفلاسفة » والتعليمية » والصوفبة . ولسنا نريد 
الآن ان نتكلم على هذه الفرق كلها ۰ فان الكلام عليها سيجيء في تحليل كتاب المنقق 
من الضلال » ولکننا نريد أن تقتصر في هذا الفصل على بيان موقف الغزالي ازاء 
علم الكلام ومشكلاته . 

لنبين أولا ما هو المقصود باصطلاح علم الكلام . 

الكلام ي اللغة هو اللفظ المركب الدال على معى بالوضع والاصطلاح لا بالطبع , 
واول استعمال هذه الكلمة بغير معناها اللغوي كان للدلالة على صفة من صفات الله 
وهي صفة الكلام . وقد اشتمل القرآن على ذكر كلام الله » فأخل الكثير ون قوله على 
معناه اطفرفي » وقصدرا به المشافهة بالكلام > وعده غير هم صفة من صفات الله 
تعالى . ثم اصبح الكلام بعد ذلك علماً يببحث في ذات الله وصفاته » وفي احوال 
المکنات من المبدل والمعاد على قانون الاسلام . وتیل ايضاً : أن هذه التسمية وجوهاً 
اخرى : احدها ان الكلام ضد السكوت » وان أهل البدع یتکلمون في اسماء الله 
رصفائه وكلامه وعلمه وقدرته» فلا جوز السکوت. عنهم بل ينبغي الرد عليهم 
بكلام مرتب منظوم » والثاني ان علم الكلام انما سمي ببذا الامم لاه ينشىء ابشدل 


۳۳ 


المسلمة من الشرع . ولیس هذا النظر العقلي عند التکلمین غاية بائه : وانما هو 
وسيلة لتفهم العقيدة والدفاع عنها . ويشمل اصطلاح علم الكلام جميع الفرق الي 
اعتمدت على العقل ني الدفاع عن العقيدة الدينية . لقد كان الشيعة علم كلام خاص 
بهم ۰ ولكن الآثمة كثيرآ ما حذروا تلاميذهم من التشبث عشکلات علم الكلام 
وطرقه . ویعد" المعتزلة أشهر من زاول علم الكلام فأنشأوا مدرسة ذات طابع 
تأملي » نعتمد على المعطيات الدينية الاساسية » الا" امهم ذهيوا إلى وجوب العرفة 
بالعقل » وزعمرا ان الانسان يستطيع بعقله » قبل ورود السمع ؛ ان يعرف الحسن 
ويعتتقه » ويدرك القبيح ويجتنبه » وليس ورود التكاليف الا" الطافاً من الله أرسلها 
إلى العباد بتوسط الأنبياء امتحاناً واختباراً » ون اتفق المعتزلة وغيرهم من علماء 
الكلام على ان الاعتماد على العفل واجب » لقد اختلفوا في مصدر هذا الواجب » 
فقالت المعترلة : ان هذا المصدر ذاتي محض ء ناجم عن طبيعة العقل نفسه » وان 
هذا العقل اذا بلغ تمامه استطاع أن يصل إلى معرفة الله » أما سائر المتكلمين فيثبتون 
تقدم النقل على العقل وبقولون : لولا وجود الشرع لما تمكن العقل من معرفة الله , 
وف الق ان هناك نوعين من البر اهين : أحدهما عفلي مبي على الاونیات والبديبيات ٠‏ 
والآحر سمعي مبي على القرآن واحدیث والاجماع. فبينا نحن نجد المعتزلة لا یمترفون 
الا بقيمة البرهان الأول قائلين ان كل برهان سمعي لا يدعمه العقل فهو مردود . 
نجد غير هم من المتكلمين وعلى رأسهم الاشاعرة يذهبون إلى أن العقل لا قيمة له 
بداته » وان براهينه لا تكون صادقة إلا إذا كانت مبنية على معطيات الشرع ٠‏ وإذا 
تذكرنا أن الغزالي كان أشعري الترعة.لم نعجب لوقوفه إزاء العقل موقفاً قريباً من 
مذهب الاشاعرة » وان كان مختلفآ عنهم في غايته . ولعلنا إذا بينا رأي الغرالي في 
بعض مشکلات علم الكلام نستطيع ان ندرك أسباب إعراضه عنه . 


۲ - موف الفزالي الحاص إزاء بعض مشکلات الکلام 


سنقصر کلامنا في هذا الفصل على الالمام بثلاث مخ ات : وهي مشكلة العفل 
والنقل ؛ ومشكلة الحرية الانسانية » ومشكلة رعاية الله للاصلح . 


7 - العفل والنقل ‏ رأي الغزالي في العقل ممتلف عن رأي المعتزلة والفلاسفة 


۳۹۹ 


لأنه لم يبن المعرفة على العقل وحدهء بل بناها أيضاً على التجربة الروحية » والکشف 
الباطني , ان لليقين عنده ثلاث مراتب : الاولى إيمان العوام ‏ والثائية ايان المتكلمين . 
وهو مزوج بنوع من الاستدلال . ودرجته قريبة من درجة إيمان العرام م والثالئة 
إيمان العار فين الذين يشهدون الق دون حجاب . 


ولئبن هذه المراتب اللاث بمثال » وهو حصول التصديق بكون زيد في الدار . 
فان لهذا التصديق ثلاث درجات : الاولي ؛ ان يقول لك من جربت صدقه » وتعود 
قلبك ان يسكن اليه» ویطمان بره » ان زيداً في الدارء فانت تصدق ما برك به 
عجرد السماع . والتقليد : وهذا الايمان هو ايمان العوام » فام یصدئون ما 
سمعوه من آبانهم وامهانیم عن وجود الله » وعلمه ‏ وارادته » وقدرئه : وساثر 
صفاته » وعن بعثة اارسل ۰ يصدقوئه کا سمعوا به‌ولا يخطر ببافم حلاف ما قاله 
لحم آباژهم ومعلموهم لسن ظنهم ببم . والثانية ان تسمع کلام زید وصوته من 
داخل الدار » ولکن من وراء جدار فتستدل به على كونه في الدار» فیکون تصديقك 
بالاستدلال أقرى من تصديقك بمجرد الماع ۰ فانك [ذا قیل لك أنه ني الدار : 
ثم سمهت صوئه ازددت به يقينا ؛ فإيمانك في هذه. الحالة مزوج بدلیل : وهو امان 
المتكلمين الذين يجمعون بين العقل والتقل ۰ والثالثة : ان تدخل الدار » فتنظر إلى زيد 
بعينك وتشاهده : وهذه هي العرفة الحقبقية . والشاهدة اليفيئية ٠‏ وهي تشبه 
ايمان الصديقين والعارفين : الذين يشاهدون الحق بأتفسهم . لا شلك ان هذا آلایعان 
ينطوي على اعان الموام والمتكلمين ۰ الا" اله بتمیز عنه بميزة بينة بستحیل معها امكان 
الخطأ والوهم . 


والغزالي يفسم العلوم قسمين ٠‏ وهي العلوم الشرعية أو الدينية » والعلوم العقلية + 
اما العلوم الدينية + فهي المأخوذة بطريق التقليد عن الانبياء » وهي نحصل بتعلم 
كتاب الله وسنة رسوله » وفهم معانيهما بعد السماع » وبا كمال صفة القلب وسلامته 
من الادواء والامراض. واما العلوم العقلية» فهي ما تقضي با غريزة العقل » ولا 
توجد بالتقليد والسماع : وهي قسمان . رورية ومكتسبة : فالضرورية هي البادی» 
العقلية الي فطر الانسان عليهاء ولايدري كيف ومتّى حصلت له؛ كعلمه ان الشخص 


۳:۷ 


معرقة الامور الابدية بطريق العقل وحده فضول » وطمع في غير مطمع »> لان هذه 
الامور ليست ما تتم له القوى البشرية» وهي لا تنال بطریق النظر العقلي؛ بل تنال 
بطريق آحر ۰ وهو طريق الکشف اباطي الذي سنتکلم عليه في فصل التصواك . 
ولا يشترط في الحق عند الغزالي أن يكون مؤيداً بالبرهان العقلي فحسب » بل يشترط 
فيه أيضاً أن يكون موافقاً لللكتاب والسنة . وهكذا تنقسم العرفة إلى قسمين : 
معرفة عقلية ومعرفة دينية . وهذا كله يوضح لنا أسباب حملة الغزالي على الفلاسفة 
واظهاره تناقض مذهبهم في استتباط الامور الإهية على طريقة العلماء » فهم لم يكتفوا 
بالخبر كما نقله اليهم الانبياء» ولا ارتقوا في المعارف اللدنية إلى المشاهدة والمكاشفة» 
بل ارادوا أن يزنوا حقيقة الله بميزان العقل » وان يستنبطوا بهذا الميزان احکاماً لا 
يمكن الوصول اليها الا" بطريق الوحي والاغام » فوقعوا فيما وقعوا فيه من التخبط , 


آما الاصل الذي ترجع اليه مبادىء العقل» فان للغزالي فيه رأيين يبدوان متعارضين : 
فهو يعترف اولا" بأنه لا يستطيم أن يشفي نفسه من الشك الا بمعونة خارجية , 
وهذه العوئة الحارجية هي النور الذي ينبجس في القلب من اللحود الاي . وهو 
يقول ثانيا ان مبادىء العقل ضرورية يقرها حتماً وبغير برهان کل ذي فطرة سليمة 
لمجرد حضورها في الذهن » فهي اذن تستمد" وضوحها من صفتها الضرورية , 
ولنبين هذا التعارض ببعض الأمثلة : 


فمن التصوص الي تنبت حاجة العقل إلى معونة خارجية قول الغزالي في كتاب 
القسطاس المستقيم : وان الله علم جبريل الموازين ؛ وجبریل بلغها إلى الأنبياء . وهؤلاء 
نقلوها الينا بتعليمهم . فالله هو العلم الاول والثاني جبريل » والثالث الرسول» 
والفلق كلهم يتعلمون من. الرسل ما ليس هم طاريق إلى معرفته الا" بهم» (21 » 
رمن قبيل؛ذاك أيضا قوله في كتاب النقد من الضلال» ان جميع المعارف النتشرة 


۳۵۰ 


في البشر ترجم إلى مصدر إلى أي إلى وحي قديم أتزله الله تعالى على أنبيائه : وعلمهم 
به كل انواع الحكمة : فعلوم الطب والنجوم والرياضيات لم تنشأ عن اختبارات 
العلماء ونجار بهم واستنباطانهم العقلية . بل كانت ثمرة وحي انز له الله على الأنبياء . 


ومن النصوص الي تدل على ان الحك الأخير للمعرفة وضوح المعاني : وبداهتها 
قول الفزالي : « خذ عياره من العلوم الأولية الضرورية المستفادة اما من الحس . 
أو التجربة ؛ أو غريزة العقل . فانظر في الاوليات هل تتصور ان پثبت حكم على 
صفة الا ويتعدى إلى الوصوف ١ )١(‏ . وقوله ني كتاب الستظهر ي : ان التلميذ 
انما يقتنع بصحة ما يلقيه عليه مع ممه من المعارف ؛ لا عجرد اعانه بقدرة معلمه 
و صدقه : بل لأنه بری بنور عقله صواب تلك المعارف . 


فهذه النصوص كا ترون تدل على آمرٍ. »تعارضين . الاول هو احتیاج العقل 
في الوصول إلى اليقين إلى معونة خارجية والثاني هو القول ان المحك الأخبر 
السعرفة وضوح المبادىء المقلية » ولكننا اذا عنمنا ان العونة اللهارجية لا تنفي بداهة 
العقل ٠‏ بل تقتضیها » وأن معرفة صدق الوازین بالتعليم من الني لا تنفي مقن 
العقل صدقها ي اثناء اخذها. كا يتحقق التلميذ صدق تعليم استاذه. لم نجد بين 
هذين الرأین تعارضاً حقيقياً . لأننا نستطيع أن نرفع هذا التعارفس بقولتا : ان الله 
انزل الموازين في كتبه ثم أتى طالبو العلم ۰ واجالوا النظر فيها . فتحقفوا صدقها 
بنور عقوهم . 

دع ان القوة العقلية عند الغزالي كالقوة البصرية . فلو لم يكن في العين استعداد 
للابصار لا رأت شيئا بالرغم من اشراق ور الشمس علیها. فحصول الابصار تابع 
إذن لشرطين : أحدهما داخلي ذائي . والآلدر خارجي ٠‏ وكذلك حصول العلم في 
النفس فهو تابع -لشرطين أبضه ٠:‏ احدهما استعداد: القوة العاقلة : والانعر اشراق نور 
املك عليها. وننتطيع أن نقول أن الحقائق قسمان: قسم تاج ادراکه إلى معونة 

.۳۳ القسطاس المستقيم . ص:‎ . ١ 


۱۳۱ 


اقتناع داخلي بصدق أحكام العقل ٠‏ فالعقل لا محتاج إلى معونة خارجية الا في 
حالتين : الاولى لشفائه من الشك إذا ما انتابته آفته ۰ والثائية لتتبيهه وارشاده إلى 
الامور الالحية التي لا بمكنه الاطلاع علیها الا" بطريق الوحي والافام . وهنا بظهر 
لنا ان مرقف الغزالي مختلف عن موقف علماء الکلام والمعتزلة کل الاختلاف 
لآن العقل عند الغزالمي تاج إلى الاهتداء بالشرع »ول حفیق معارفه بطریق الاتصال 
الوجداني بالله مصدر كل حق ومعرفة . اما علماء الكلام فابم يعتمدون عل البراهين 
العقلية البنية على معطیات الشرع دون النظر إلى الكشف اباطي والاتصال الوجداني : 
واما العتز له فاليم يعتقدون ان العقل قادر بذاته على معرفة الله وعلى التمییز بين 
الخير والشر , 

وهذا الموقف الذي وقفه الغزالي ازاء العقل شبيه بعض الشي ء عوقف الأشعري 
الذي حفظ للعقل حفوقه . وجعله قادراً على فهم ما ورد ني الشريعة . وعلی تأويله 
اذا احتاج إلى التأويل , من غير ان يقيم وزناً للتجربة الروحية العميقة . وهذه النجرية 
الروحية هي الي تميز القزالي عن غيره من التکلمین ۰ فقد استمدها من طريقة 
الصوفية » وجعل الشك وسيلة للكشف عن الحقيقة کشفاً ذاتيآءلا تفليدياً. والناس 
عنده متفاوتون في ادراك الحقائق . فما يستطيعه العلماء لا يستطيعه العرام . ولدلك 
يحب العام العوام عن علم الكلام : حتى لا يطلقوا احکامهم جزافاً . كما جب صدهم 
عن الحوض ني المسائل الفلسفية . وخير ما يدل على علاقة العقل بالاقل قول الغزالي : 
د اعلم ان العقل لن يبتدي الا بالشرع ٠‏ والشرع لم يتبين الا بالعقل . فالعقل كالآس : 
والشرع كالبناء ؛ وان يغني أس مالم يكن بناء : ولن پثبت بناء مالم يكن أس (1) ؛ , 
وقوله : «فالمعرض عن العقل مكتفيآ بنور الةرآن مثاله التعرض لنور الشمس مغمضاً 
الأجفان » فلا فرق بينه وبين العميان : فالعقل مع الشرع لور على نور 2299 . 

ب حرية الانسان: بين فكرة الخرية الانسانية وفكرة التوحيد علاقة وثيقة؛ لأنك 
إذا قلت : ان الله واحد لا شريك لهءوانه قادر وعالمء وخالق :ولا فاعل سواه »وان 

۱- معارج القدس » ص : ۵٩‏ . 

۲ - الاقتصاد في الاعتقاد ؛ ص : ۳. 


)۷۳( تاريخ الفلسفة العربية‎ ror 


كل ما ني السماوات والارض من الوجودات فهي مسخرات له » لزم عن ذلك 
ان تکون آفعال الانسان ایضاً مسخرة لارادة الله » واذا قلت ان الانسان شالق 
لافعاله حر ني أن یفعل الشيء أو لا بفعله ۰ فرعا ادى هذا القول إلى تحدید قدرة 
ايله المطلقة , 


وليس الغزالي أول من تكلم على المرية الانسانئّة > فقد سبقه إلى ذلك الحبرية 
والقدرية . 

فاطبرية ينقون الفعل ا حقيقي عن الانسان » ويضيفوله إلى الله > حى ان 
الحيرية الخالصة . ومنهم الحهمية اصحاب جهم بن صفوان » يزعمون أن الانسان 
لا يقدر على شيء » ولا يوصف بالاستطاعة » وانما هو مجبور في افعاله ؛ لا قدرة 
له : ولا ارادة ولا اختيار . والله هو الذي يخلق الافعال فيه على حسب ما يخلقها 
في سائر الهمادات » وتنسب اليه الأفعال مجازا » كا تنسب إلى الأشياء > كما يقال 
أثمرت الشنجرة » وجرى الاء » و نحرك الحجر » وطلعت الشمس » إل غير ذلك » 
والثواب والعقاب جير » كا ان الأفعال جبر » وإذا ثبت ابلبر على هذا النحو كان 
التكليف أيفاً جبرا . 


والقدرية من المعترلة وغيرهم یفولون: ان الانسان خالق لأفعاله خيرها وشرها + 
وهو مستحق على ما يفعله ثواباً أو عقابا في الدار الآدرة» أما الله تعالى فهو حكيم عادل 
لا جوز ان يضاف اليه شر ولا ظلم . لانه لو خلق الظلم لكان ظالاً » ولا يحوز أن 
يريد الله من العباد حلاف ما يأمرهم به ؛ ولا أن يحكم عليهم بشيء » ثم جازم 
علبه » رهو قد منح الانسان عقلا" وارادة » وجعله قادرا على الفعل » وليس ورود 
التكاليف في الشرع سوى ألطاف من الله » أرسلها إلى العباد بتوسط الانبياء » 
ليهلك من هلك عن بينة » ويحبي من حبي عن بينة » حى ان بعض المعتزلة » يثبتون 
الفعل للانسان خلقاً وابداعاً : ودضيفون اليه الحير والشر والطاعة استفلالا" واستبدادا » 
ويجعلون الاستطاعة قبل الفعل » وهي قدرة زائدة على سلامة البنية وصحة اللتوارح . 


فما هو موقف الغزالي ازاء هذين الرأيين المتعارضين ؟ 


۳۵۶ 


لا بد ني تحديد موقف الغزالي ازاء الحرية الانسانية من البدء بتوضیح رأيه في أقسام 
الفعل . فهویقول أن الفعل في الانسان يطلق على ثلاثة وجوه : 

. ومثاله غرق الانسان في الماء إذا وقف عليه‎ ٠ الفعل الطبيعي‎ - ١ 

۲ - الفعل الاارادي » ومثاله التنفس بالرئة والنجرة . 

۳ - الفعل الاختياري » ومثاله الكتابة بالاصابع . 


الحبر ظاهر ي الفعل الطبيعي والفعل الارادي ٠‏ اما في الفعل الاختياري فهو 
مظئة الالثباس ۰ وهو الذي يقال فيه ان الانسان ان شاء فعل » وان شاء لم یفعل ۰ 
وتارة يشاء : وتارة لا بشاء » فظن بعضهم ان هذا الفعل راجم إلى الانسان لا 
إلى غيره . 


ولكنا إذا تعمقنا ني تحليل الفعل الاختياري رأينا ان له وجهين » فاما ان حکم العقل 
من غير تردد وتحير بأن الفعل موافق » واما ان یتردد في الحكم عليه . فالثال من 
الافعال اي بقطم بها العقل من غير تردد حركة اليد إلى دفع الابرة الي يقصد بها 
العين ۰ فلا جرم ان الارادة في مثل هذه الأفعال تنبعث بالعلم » والقسرة بالارادة ٠‏ 
ولكن من غير روية وفكر » والمثال من الأفعال الي يتوقف العقل فيها » فلا يدري 
الها موافقة أم لا ۰ سائر الأفعال الي تحتاج إلى رويئّة وفكر كالخروج من الدار . 
فان الارادة إذا مبضت لفعل ما بحکم العقل خير بته سمي فعلها اختياراً » لذلك قيل أن 
العقل يحتاج في مثل هذه الأفعال إلى التمييز بين خير انفیرین » وشر الشرين . ولا 
تتصور هنا ان تنبعث الارادة للفعل الا بحکم ایس والحيال والعقل » فاذا ترجح 
عند العقل ان البقاء في الدار أقل شرا ل عکنه اللدروج ؛ وان حكم بأن انفروج 
اقل شرا لم يمكنه البقاء » فالارادة مسخرة اذن لحكم العقل ٠‏ والقدرة مسخرة 
للارادة » والدركة مسخرة للقدرة > والكل مقدر في الانسان بالضرورة من حيث 
لا يدري » اما هو كا يقول الغزالي محل وجرى غذه الأمور ء لا خالق لها محرية . 
فاذن معى کونه مجبوراً ان جميع ذلك حاصل فيه من غيره لا منه ٠‏ ومعي کونه 
مختاراً انه محل لإرادة حدئت فيه جبراً بعد حكم العقل بكون الفعل خيراً » وحدوث 


ووم 


هذا امکم جير ایشا : فاذن هو جبور على الاختبار . والفرق بين فعل ابفماد ؛ 
وفعل الانسان . وفعل الله . ان فعل ابلماد جبر » وفعل الله اختیار محض ء وفعل 
الانسان على منزلة بين المتزلتين ؛ فانه جبر على الاختيار . وهذا ابلمیر على الاختيار» 
هو الذي سماه الاشعري كسا : وهو ليس مناقضاً للجبر . ولا للاشتیار : وانما 
هو جمع بینهما . 


ومعنى ذلك ان الغزالي لم يجعل ارادة الانسان حرة في اختيار الفعل الموافق » بل 
جعلها مقيدة بالعلم » وهذا العلم لطف من الالطاف الاهية » أو نور يقذفه الله 
في الصدر . فاذا صح ذلك كانت الأفعال المسماة اختيارية ناشئة عن أسباب زائدة 
على الذات . وکان الانسان في النهاية مجبوراً علیها . 


رلعل أحسن مثال بوضح رأي الفزالي في الحرية الانسانية قوله : في کتاب 
التوحيد والتوکل (۱) : لافرض ان احد الذين غمرهم الله بألطافه نظر إلى الكاغد » 
وقد رآه سود" الوجه بالحبر » فقال له : ما بال وجهك کان ابيض مشرقاً والآن قد 
ظهر عليك السواد ؟ » فقال الكاغد : الي ما سودت وجهي بنفسي ولكن ابر 
الموجود في الدواة هو الذي خرج منها » ونزل بساحة وجهي » وسوده ظلما 
وعدواناً:فسله عن سبب ذلك . فسأل ابر ۰ فقال : لقد اعتدى علي القلم بطمعه » 
واخختطفني من ببي ؛ وفرق جمعي : وبددني كنا تری على سطح الكاغد ۰ فالسؤال 
على القلمءلا علي ۰ فسأل القلم عن سبب ظلمه وعدوانه » فقال : لست مسولا 
و ب ع ع تار وو E GE‏ يود ی 
واقتلعتتي من اصلي : وفصلت بين انابببي ۽ م برتي وشقت رأ سي 2 ثم غمستي 
ا ٠‏ وسيرتي ع! لى قمة رأمي شل اد والاصايم ن اسب 
د على القلم ءفقالت :ما انا الا لحم وعظم؛ 
وهل رأيت لحا بظلم . أو جسم يتحر بنفسه ؛ اما انا مسخرة للقدزة » فسل القدرة 
عن شأني ٠‏ فالها هي المسؤولة عن ذلك ٠‏ فسأل القدرة » فقالت : دع عنك لومي 
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ومعاتبي » فاني لم أظلم اليد » وما كنت أتحرك : ولا أحركء حتى جاءني موکل 
ازعجي وارهقي » فلم تكن لي قوة على الفته » وهذا المركل هو الارادة . فسأل 
الارادة عن السبب الذي جر أها على ريك القدرة + فقالت : لا تعجل علي باللوم - 
فاني ما پضت بنفسي ولكتي انپضت ء وما بعلت بنفسي ۽ ولكي بعثت کم 
قاهر » وامر جازم ؛ وقد كنت ساكنة قبل مجيئه . ولکن ورد علي من القلب رسول 
العلم على لسان العقل بتحريك القدرة » فحرکتها مضطرة . فسل العلم عن ذلك . 
ودع عني عتابك ۰ فاقبل على العلم والعقل والقلب يسأها عن السب : فقال العقل : 
اما انا فسراج : ما اشتعلت بنفسي : ولكيي اشعلت : وقال القلب : اما انا فلوح 
ما ابسطت بنفسي . ولكني بسطت: وقال العلم : أما أنا فنقش في لوح القلب . 
ما انتقشت بنفسي » ولکن القلم هو الذي نقشي » فسل القلم‌عن ذلك. فتحیر الرجل 
في امره » ول يفهم العی القصود بلفظ القلم . لأنه كان لا يعرف قلماً الا من 
القصب ‏ ولا لوحا الا من الحديد وانلشب . ولا خط الا بالحبر » ولا راجا الا 
من الثار ؛ فقيل له : أن المقصود بالقلم هنا هو القلم الامي . الذي بنقش العلم على 
القلب بواسطة الاشراق » فان العوالم ثلائة : عالم الك . وعالم المبروت . وعالم 
اللکوت » فالکاغد والبر والقلم واليد من عالم الملك . والقلم الاي واللوح 
الحفوظ من عالم اللكوت > قودع الر جل عام الملك وسافر إلى عالم اللکوت . 
وخاطب القلم الامي » فتال : ما بالك أيها القلم خط في الفلوب من العلوم ما تبعث 
به الارادة إلى حريك القدرة . وصرفها إلى القدورات ؟ فأجابه : أو قد نسيت ما 
رأيت في عالم الشهادة » وسمعت من جواب القلم الأرضي . فأحالك على اليد . 
فأنا لست أفعل بنفسي ۰ وائما افعل بارادة قاهر سخرني ۰ وهو يمين المللك . فسافر 
الرجل إل يمين الملك » وسأله عن السبب في تحریکه القلم الاطي : فقال : جواني مثل 
جواب اليد الي رأيتها في عالم الشهادة . وهو احوالة على القدبرة . فسافر الرجل 
إلى القدرة : وسأها عن السبب في حريك بين الملك ٠‏ فقالت : اما انا صفة فاسأل 
القادر » فلما تجرأ على المؤال نودي من وراء حجاب و لا يسأل عما يقعل وهم 
يسألون » » فخشیته هيبة الحضرة الافية ؛ وخر صاعقاً . فما أفاق من غشيته . 
اعتذر عن اسئلته ۰ وقال لليمين والقلم والعلم والارادة وما بعدها:لقد صح عندي 


ففارا 


علرکم ۽ وانکثف لي ان التفر د باللك واللکوت والعز و والخبروت هو الو احد 
القهار : والفاعل الختار أما آنم فسخرون ۰ وت قهره وقدرته » وهو الاول 
والعر والظاهر والباطن ۲ . 


وتأويل هذه القصة الى نحصناها من کتاب الاحياء أن أفعال الانسان كلها 
جبرية » وأن العلم اشراق من الله » وان الارادة مقيدة بالعلم » وما يجري في عالم 
الشهادة مقابل لا جري في عالم الملكوت » ففي عالم الشهادة ينبعث العلم من القلب 
فيحرك الارادة ؛ ثم نحرك الارادة القدرة > ثم تولد القدرة الحركة ؛ أما في عم 
اللکوت فان ارادة الله » وهي عين علمه » تحرك قدرته » وقدرته تحرك ينه » 
وبمينه ترك قلمه ‏ فیخط" هذا القلم الالي في قلب الانسان علماً يمرك ارادنه . 


ولكن إذا كان الكل جيرا فما معتى الثواب والعقاب في الآخيرة ؟ يجيب الغزالي 
عن هذا السؤال بقوله : لو خلق الله الانسان كامل العقل والحكمة والعلم » وكشف 
له عن عواقب الأمور » وأطلعه على اسرار اللکوت » وعرفه دقائق اللطف » 
وخفايا العقوبات » حى اطلع على الخير والشر » والتفع والضر > ثم أمره أن يدبر 
الاك والملكوت با اعطي من العلم والحكمة ۰ ا استطاع ان يزيد على ما دبره الله 
جناح بعوضة » ولا ان ينقص منه جناح بعوضة » ولا ان يرفع ذرة » ولا ان يخفض 
ذرة » ولا ان يدفع مر ضا أو عيبا أو نقصاً أو فقراً عمن بلي به ؛ ولا ان يزيل صحة 
او کال" او خی او نفعاً عمن أنعم الله به عليه » بل كل ما خلقه الله تعالى من 
السماوات والأرض »> وکل ما قسمه بين عباده من رزق؛وسرور ؛ وسزن : 
وعجزء وقدرة ء وايمان » وكفر » وطاعة » ومعصية › فهو عدل محض لا جور فیه. 
وحق صرف لا ظلم فيه . بل هو على الرتيب الواجب على ما ينبغي »> وبالقدر 
الذي ينبغي » وليس في الامكان أحسن منه » ولا أتم” > ولا أكل . ولو ۸ يتفضل 
الله بفعله لكان ذلك علا" يناقض ابلرد » وظلماً بناقض العدل » بل كل فقر وضر 
في الدنيا فهو نقصان من الدنيا » وزيادة في الآخرة » وكل نقص في الأدرة بالاضافة 
إلى شخص » فهو نعيم بالاضافة إلى غبره» فتقديم الكامل على الناقص عين العدل » 
وكذلك تفسخيم النعيم على سكان الحنان بتعظيم الشقاء على أهل الئير ان عدل » وما لم 


۳9۸ 


يحل الناقص لا يعرف الکامل » فالکمال والتقص اضانیان » وهذا بحر عميق غرق 
فبه الكثيرون » ووراعه سر القدر التصل بقضاء الله . والحاصل ان الخير والشر أمر 
مقفي به > وقد كان القضاء به واجياً بعد سبق الشيئة 2 فلا راد لحكم الّهءولا 
عقب لقضائه وامره ٠‏ بل كل كير وصغير مستتطّر.وحصوله بقدر معلوم 
منتظر » وما أصابك لم يكن لیخطتك » وما أخخطأك لم يكن ليصيبك (۱) , 


والنتيجة اللازمة عن ذلك كله ان الله لا يسأل عما يفعل » وان على الانسان ان 
يتوكل عليه » ويرضى محكمه » فإن لأحكام الله اسراراً لا يدرك العقل كنهها . 
وهو : د إذا كلف العباد فأطاعره لم يجب علبه الثواب ؛ بل ان شاء أثابهم » وان 
شاء عاقبهم » وان شاء آعدمهم » ول يحشرهم ؛ ولا يبالي لو غفر بلمیع الکاذبین ؛ 
وعاقب جمیع الومنین» () . 


ج -- رعاية الله للأصلح : وها هنا سژال لا يد من الاجابة عنه: وهو هل يحب 
على الله رعاية الأصلح لعباده ؟ لقد ذهبت المتزلة في قوها بالعناية إلى ان الله لا 
يستطيع أن يفعل بعباده حلاف ما فيه صلاحهم رخيرهم » وان هذا الذي فعله هو 
نباية طاقته وآحر قدرته » فالنظام يقول مثلا" : ان الله انما يقدر على فعل ما يعلم 
ان فيه صلاحاً لعباده في الدنيا » ولا يقدر على فعل ما ليس فيه صلاحهم ؛ أما ي 
الآندرة»فان الله لا يوصف بالقدرة على ان يزيد ني عذاب أهل الثار شيثاً ٠‏ ولا على 
ان پنقص منه شيئ . وكذلك لا يستطيع أن ينقص من نعيم أهل الحنة » ولا أن بخرج 
واحداً من ابلنة » فان ذلك ليس مقدوراً له . وقد أخذ النظآم هذه الفكرة عن قدماء 
الفلاسفة الذين قضوا بأن الحواد لا يجوز له ان يدخر شيئاً لا يفعله . فما ابدعه 
واوجده هو المقدور له . ولو كان في علمه ومقدوره ما هو حسن وا كل ما أبدعه 
نظاماً وترتباً وصلاحاً لفعله » لأنه جواد . والحواد لا يبخل على المخلوقات با 
فيه صلاحها . اما الغزالي فانه لم يأخد ببذا الرأي الذي أخذت به العترلة ٠‏ لاه 
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لو أل به لمعل ارادة الله مقيدة بما فيه صلاح‌الانسان وخیره.وکیف يستطيع القزالي 
أن جعل رعاية الاصلح للعباد واجية على الله » وهو يقول بالقدرة الالمية المطلقة . 
ولعلنا » إذا اطلعنا على الأصول الي بنی عليها الغزالي أفعال الله » نستطيع أن نبین 
حقيقة رأيه في مسألة رعاية الله للاصلح . 


فالأصل الأول قوله: ان كلحادث العام فهو فعلالله وخلقه واختراعهءلا خالقله 
سواه . تلق اليلق و صنعهم واوجد قد رم ¢ وحركتهم 0 فجميع أفعال عباده 
لو فة له ومتعلقة بقدريه (1). 


والاصل الثائي قوله : ان انفراد الله باختراع حركات العباد لا بخرجها عن کونها 
مقدورة لهم على سبيل الا کتساب » فالله خلق القدرة والمقدور جميعآ > وخلق الاخختيار 
والمخثار جميعاً . فأما القدرة فرصف للعبد » وخلق لارب » ولیست بكسب له » 
واما الحركة المنبعثة عن القدرة : فخلق للرب : ووصف للعبد» وكسب له . 

والاصل الثالث قوله: ان فعل العبد » وان.كان كسبآ له » فلا رج عن کونه مراداً 
لله > فلا يجري في‌اللك والملكوت طرفة عين » ولا لفتة خاطر » ولا فلتة ناظرءالا بقضاء 
الله وقدرته ومشیلته » عنه يصدر الحير والشر ۰ والنفع والضر » والاسلام والکفر ۰ 
والعرفان واللکر ۰ والفوژ والحسران » والغواية والرشد » والطاعة والعصیان . 
والشر له والایان (۲) . 

والأصل الرابع قوئه : ان الله تعالى متفضل بالحلق والاختراع » ومتطول بتکلیف 
العباد » ولم يكن الحلق والتكليف واجباً عليه . 

والأصل انحامس قوله : يحوز على الله سبحانه ان يكلف الق ما لا بطیقونه . 

۱- احياء علوم الدين : ابلزء الأول . ص : ۰۱۱5 
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والاصل السادس قوله : ان الله قادر على ايلام الحلق » وتعذیبهم » من عير جرم 
سابق » وسبب ذلك انه ملك مطلق لتصرف في ملکه ۰ ولا یتصور أن يعدو 
تصرفه ملکه » آما الظلم فهو التصرف في ملك الغير بغير اذنه » وهو محال على 
اللہ (۱) . 


والأأصل السایع قوله : ان الله تعال یفعل بعباده ما يشام » فلا يحب عليه رعاية 
الاصلح لعباده » لأنه لا يعقل في حقه الوجوب ‏ ولا يسأل عما یفعل وهم يسألون . 


والأصل الثامن قوله : ان معرفة الله سبحانه وطاعته واجبتان بالشرع لا بالعفل . 


والاصل التاسع قوله : انه لا یستحیل أن يبعث الله الانبياء : خلافً لب اهمة الذين 
زعموا أنه لا فائدة في بعثتهم » اذ ني العقل مندوحة عنهم » بع أن العفل لا بدي 
الى الافعال النجية في الآتمرة » كا لا ,بدي إلى الأدوية الفيدة لصحة . فحاجة الق 
إلى الانبياء كحاجتهم إلى الاطباء . 


والاصل العاشر قوله : ان الله ارسل محمداً ( صلعم ) غافاً لنبيين » وناسخاً لا 
قبله » وأيده بالمعجرات الظاهرة : والآيات الباهرة . 


ولسنا نرید الآن ان نفصل القول في هذه اللأصول. ولكتنا نرید أن نقول:ان ني 
الأصل الاول والثاني والثالث توكيداً لا ذكرناه آنفاً عن موقف الغزالي ازاء الحرية 
الانسانية ۰ کا ان في الاصل الرابع وانحامس والسادس والسابع والثامن مخالفة 
صريحة لأصول المعترلةء لأن المعترلة يقولون ان اللحلق والتكليف واجيان على الله» وان 
اله لا يكلف الق الا" ما يطيقونه » وانه لا يعذب العبد من غير جرم ساب » وانه 
لا يفعل بعباده الا" ما بری فيه مصلحة لهم » وان معرفته وطاعته واجبتان بالعقل . 


والغزالي يفند آراء المعترلة فيقول: كيف يجب التكليف على الله وهو الآمر الناعي » 
لا بل كيف يمتنم عليه تعذیب من يشاء بغير جرم سابق » وهو املك التصرف 
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في ملكه والمتصرففيملكه لا يدعى ظالآءثم كيف يحب عليه رعاية الأصلحلعباده» 
رهو مطلق الارادةءلا يسأل عما يفعل . قال الغزالي : « وليث شعري با يجيب 
العتزلي في قوله برعاية الاصلح عن مسألة نعرضها عليه » وهو ان يفرض مناظرة 
ني الآخرة بين صي وبالغ ماتا مسلمين » فان الله يزيد في درجات البالغ ويفضله على 
المي » لأنه تعب بالايمان بعد البلوغ » ويحب عليه ذلك عند المتزني > فلو قال 
الصي : یا رب لم رفعت متزلته علي ؟ فيقول : لأنه بلغ واجتهد ني الطاعات » 
فيفول الصبي أنت آمتي في الصبا » فکان يجب عليك ان تدم حيائي » حى ابلغ 
ناجتهد » فقد عدلت عن العدل في في التفضل عليه بطول العمر دوني ؛ فلم فضاته ؟ 
فيقول الله : لأني علمت انك لو بلغت لاشرکت أو عصیت » فکان الاصلحلك الوت 
في الصبا » هذا عذر المعتزلي عن الله عز وجل » وعند هذا بنادي الکفار من درکات 
لغلى » ويقولون: با رب ! أما علمت اننا إذا بلغنا اشرکنا » فهلا امتنا في الصبا > 
فانا رضينا ما دون منزلة الصبي السلم » قبماذا يجاب عن ذلك » وهل يجب عند هذا 
الا" القع بان الأمور الالهية تتعالى بحكم ابملال عن انتوزن بميزان اهل الاعتزال(01:, 
فهذه المناظرة الي فرضها الغزالي هنا »> هي الناظرة الكلامية الي جرت بين 
الاشعر ي واستاذه اي علي الحبائي رأس معتزلة البصرة » وقيل الها كانت أحد 
الاسباب الي حولت الاشعري عن مذهب الاعترال » الا" ان الغزالي يممن في تحليل 
مغزاها » ويقول : ٠‏ فان قيل مهما قدر (اللم) رعاية الاصلح للعباد » ثم ساط عليهم 
اسباب العذاب » كان ذلك قبيحاً بالحكمة » قلنا القبيح ما لا يوافق الغرض » حى 
انه قد يكون الشيء فبيحاً عند شخص حسناً عند غيره » إذا وافق غرض أحدهما 
دون الآخر » حى يستقبح قتل الشخص اولياؤه » ويستحسته اعداؤه » قان اريد 
بالقبيح ما لا يوافق غرض الباري سبحانه » فهو ال » اذ لا غرض له » فلا یتصور 
منه قبيح ؛کا لا پتصور مئه ظلم . . . وان اريد بالقبيح ما لا يوافق غرض الغير » 
فلم قلم ان ذلك عليه همال » وهل هذا الا جرد تشه يشهد خلافه ما قد فرضناه 


۰۱۱۸-۱۱۷ -الاحياء ؛ ابلزء الأول ؛ ص:‎ ١ 
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من مخاصمة أهل النار (1) ۰ ۴ ۰ ثم يضيف الغزالي إلى هذا التحلیل قوله : « الحكيم 
معناه العام محقائق الاشياء » القادر على احكام فعلها على وفق ارادئه » وهذا من 
ابن يوجب رعاية الأصلح » واما الحكيم منا » قانه براعي الأصلح نظراً لنفسه لیستفید 
به في الدنيا ثناء » وني الآخرة ثواباً » أو يدفع به عن نفسه آفة » وکل ذلك محال 
على الله (), 

فانم ترون ان الغزالي يخالف المعترلة » ويوافق الأشاعرة في القول انه لامجب على 
الله رعاية الأصلح لعباده » لأن الله في نظره حكيم » مدبر » قادر على كل شيء » 
يفعل ما يشاء كا يريد ويحكم با يريد . اما المعتزلة فامهم قيدوا الله ني آفعاله» واوجبوا 
عليه رعاية الأصلح » وهذا ني نظر الغزالي كلام فاسد » لأن الوجوب على الله تعالى 
باطل (۳) , 

۲ - نهافت الفلاسفة 

طالع الفزالي كتب الفلاسفة » حى وقف على منتهى علوم » فوجدهم 
يتقسمون إلى ثلالة أقسام » وهم : الدهريون » والطبيعيون » والالهيون . 

قال : وقد رد" الافیرن على الدهريين والطبيعيين » ورد آرسطو على غيره من 
الإلميين ‏ ولكنه استبقى من آرائهم أشياء كثيرة فده فيها الفارابي وابن سينا » 
فوقعا فيما وقع فيه الأوائل من اللخطل والضلال . 

ولابطال مذهب الفلاسفة في المسائل الالحية صنف الغزالي كناب ماف الفلاسفة » 
فارجم مجموع ما غلطوا فيه إلى عشرين مسألةاوهي : 

. ابطال مذهبهم في قدم العالم‎ ١ 

۷۲- ابطال مذهبهم في أبدية العام . 

۳- بیان تلبيسهم في قولهم ان الله صانع العام » وان العالم صنعه . 

١-الاحياء‏ . الزه الأول + ص: 18اك. 

۲ - الاحياء » الحزء لول ؛ص: ۰۱۱۸ 

۳ - راجع الاقتصاد ني الاعتفاد ؛ القطب الثالث + الدعوی الرابعف ص : ۸۳. 


۳۳ 


4 -- تمجیزهم عن اثبات الصانع . 

ه ‏ تعجیز هم عن اقامة الدلیل على استحالة ین . 

. ابطال مذهبهم في في الصفات‎ - ١ 

۷ - ابطال قولهم ان ذات الاول لا بتعسم باب عنس والفصل . 

۸ - ابطال قولحم ان الاول موجود بسیط بلا ماهية . 

. تعجیز هم عن بیان ان الاول لیس بحسم‎ - ٩ 

۰ -- بیان ان القول بالدهر ونفي الصانم لازم لهم . 

۱ - تعجیزهم عن القول بأن الاول يعلم غيره . 

۲- تمجیز هم عن القول بأنه يعلم ذاته . 

۳ - ابطال قوم ان الأول لا يعلم ابلز ثیات . 

4 -- ابطال قولهم ان السماء حیوان متحرك بالازادة . 

۶ - ابطال ما ذكروه من الفرض المحرك للسماء . 

٩‏ - ابطال قوفم ان تفوس السماوات تعلم جمیع ابلزئیات الحادثة في هذا 
العام . 

۷ - ابطال قوهم باستحالة حرق العادات . 

١8‏ تعجیز هم عن اقامة البر هان العقلي على أن نفس الإنسان جوهر قاثم بنفسه 
ليس م ولا عرض . 

. ابطال قوطم باستحالة الفناء على النفوس البشرية‎ - ٩ 

۰- ابطال_انکارهم البعث وحشر الاجساد مع التللذ والتألم في ابحنة والنار 
باللذات والالام اللمسمانية . 


۳۹ 


وقد کفرهم في ثلاث‌من هذه الساتل ؛ ویدعهم ني سبع عشرة » اما السائل الي 
كفرهم فيها فهي : قولحم أن الاجساد لا تحشر ع وقرهم ان الله بعلم الکلیات دون 
ابلارئيات » وقوهم بقدم العالم وازليته . 

وسنحصر كلامنا الآن في الالام بثلاث مسائل اساسية وهي مسألة قدم العالم » 
ومسألة روحالية النفس » ومسألة السببية . 

1ف مسألة قدم العالم . 

حاصل ما استقر عليه رأي الفلاسفة قرم : ان العالم قديم » وانه ۸ يزل موجوداً 
مع الله؛غير متأحر عنه بالزمان » وانه مساوق له مساوقة المعلول للعلة» ومساوقة 
النور للشمس . ومعبى ذلك ان تقدم الله على العام ليس تقدما بالزمان ء وانما هو 
نفدم بالرتبة «كتقدم العلة على المعلول > لأنه لا يتصور أن يصدر حادث عن قدیم 
بغير واسطة أصلا” (6۱ . 


ولابطال قول الفلاسفة بقدم العالم أرجع الغزالي ادلتهم إلى ثلاثة . ثم اضاف اليها 
دلبلا“ رابعاً لا يختلف عن الدليل الثالث الا قليلاة ‏ 


١‏ -الدلبل الأول قولحم : يستحيل صدور حادث عن قديم مطلفاً » لأننا لو 
فرضنا القديم » ول يصدر مله العالم مثلا" ؛ ثم صدر » فان عدم صدوره منه اول 
برجع إلى ألّه لم يكن لوجوده مرجح: ذلك لان وجو د العالم مکن امکاناً صر قا . 
فإذا حدث لم بحل ان يتجدد مرجح:او لا يتجدد ۰ فإن ۸ يتجدد مرجح بقي العالم 
على الامكان الصرف كاكان قبل ذلك ۰ وان تجدد مرجح انتقل الكلام إلى ذلك 
المرجح ناذا تجدد ؟ ومن أحدثه ؟ ول حدث الآن » و يحدث من قبل ؟ » فاما ان 
يتسلسل الأمر إلى غير باية » أو ينتهي إلى مرجح لم يزل مرجحاً . فلا بمكنك ان 
تقول ان الله كان غير قادر على احداث العالم » ثم أصبح بعد ذلك قادر؟ على احداثه + 
ولا ان تقول انه ۸ يكن له غرض ثم تجدد له هذا الفرض » ولا ان تقول انه لم 


۱-التهافت ؛ ص : ٤۸‏ . 
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يكن مریداً » ثم صار مريداً » فان جمیع هله الفرضيات ندخل التغير على الذات 
الالحية : وهلا محال لأن الله لا يتغير. فالعالم اذن قديم؛لأن علته قديمة » وهو مساوق 
هذه العلة في از مان » ومتأخر عنها بالذات والرئية . 


ويرد الغزالي على هذا الدليل بقوله : ان العام قد حدث بارادة قديمة اقتضت 
وجوده في الوقت الذي وجد فيه , واذا كان وجود العالم لم يبتدىء قبل وقت حدوثه 
فمرد ذلك إلى انه نم يكن مراداً » ولكن حدوله في الوقت الذي حدث فيه لا برجم 
لل تجدد في الارادة» بل بر جع إلى انه مراد بارادة قديمة اقتضت حدوثه في الوقت 
الذي وجد فيه . 

فاذا قال الفلاسفة : « ان هذا الأمر عمال » لأن الحادث موجتب ومسب » وکا 
يستحيل حادث بغير سیب وموجب » فكذلك يستحيل وجود سبب مت شرائط 
ابه حى لم يبق شيء مننظر ابتة » ثم يتأحر عنه السبب ء بل وجود المسبب عند 
تحقق السبب يمجميع شروطه ضروري.وتأخره محال . فقبل وجود العام كان المريد 
موجودا ؛ والارادة موجودة » ونسبتها إلى المراد موجودة » ول يتجدد مريد ٠»‏ 
وا تتجدد ارادة » ولا تجدد للارادة نسبة لم تكن قبل » فان ذلك كله تغیر » فکیف 
تجدد المراد» وما الانع من التجدد قبل ذلك » وحال التجدد ۸ يتميز عن حال عدم 
التجدد » في شيء من الأشياء » وأمر من الامور » ونسبة من النسب » بل الامور کا 
كانت بمینها » ثم لم يكن وجد الراد » وبقیت بعينها کا كانت فوجد الراد 202 و , 

قال الغزالي ان الارادة القديمة مطلقة والمطلق لا يتقيد بشرط > وإذا قالوا ان 
الأوقات متساوية في جواز تعلق الارادة بها » وان لا شي ء يميز وقتاً معيئّنا عما قبله» 
وعما بعده » قال الغزالي: ان هذا الاعتراض لا يكفي لابطال القول بحدوث العالم» 
لن ارادة الله ليست كإرادة الانسان» وائما هي ارادة مطلقة تختار الوقت الذي 
ثراه في حرية ثامة من غير أن يكون للك سبب غير الارادة نه نفسها » ولولا ذلك 
لا كان الله قادر؟ على كل شيء » ان ارادته المطلقة تريد كنا تشاء » وتختار كما تشاء 
دون التقيد يسبب موجب : 


١‏ - التهافت 3 ا 
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۲ - الدلیل الثاني قوم : ان تقدم الله على العالم لیس تقدماً زمانباً ؛ وائما هو 
تقدم ذاي » كتقدم الواحد على الاثنين » أو تقدم حركة الشخص على حركة ظله . 
فاذا اريد بتقدم الله على العام هذا النوع من التقدم الذائي استحال أن يكون الله 
موجوداً ولا عالم معه ؛ واذا قيل ان الله متقدم على العالم والزمان نقدماً زمانیاً وجب 
أن يكون هناك قبل وجود المالم والزمان زمان آحر يكون فيه العالم معدوماً. فاذن قبل 
الزمان زمان لا نهاية له » وهذا متناقضء ولأجله يستحيل القول ممدوث الزمان . 
وإذا وجب قدم الزمان» وهو عبارة عن مقدار الحركة » وجب قدم ال ركة ‏ 
وقدم المتحرك » وبالتالي قدم العام . 


ويرد الغزاللي على هذا الدئیل بقوله : الزمان حادث وخلوق؛ولیس قبله زمان 
اصلا” » ونحن لا نعني بقولنا ان الله متقدم على العالم والزمان الا" شيئاً واحداً » وهو 
قوئناءان الله كان ولا عالم معه » ثم كان ومعه العام . ومعی قولنا: کان ولا عالم معه 
وجود ذات الباري وعدم ذات العام . ومعى قولنا : كان ومعه العالم وجود الذاتين 
معا : وهما ذات الله وذات العالم . وليس من الضروري أن نفرض وجود شيء 
ثالث وهو الزمان : فان اقتراض وجود زمان متقدم على وجود العالم ليس سوى فعل 
من أفعال الوهم ( أو الحيال ) الذي يعجز عن تصور بداية ليس قبلها شيء . اما 
العقل فليس بمتئع عليه ادراك ذلك . وما يقال على الزمان يقال كذلك على المكان » 
فكما لا نستطیع أن نتصور لازمان بداية اكذلك لا نستطيع أن نتصور للمخان 
حدوحاً . ولو قيل أن الکان يتعلق باس الظاهر»والزمان يتعلق باحس الباطنءلما 
تغير في السألة شيء » لأننا في كلا الحالين لا خرج عن المحسوس . فالبعد الکالي 
تابع الجسم؛ والبعد الزماني تابع للحركة» وإذا كنا نستطيع أن نقيم الدليل عل‌تناهي 
اقطار بلسم كا نستطيع أن برهن على تناهي الحركة من طرفيها؛ فمرد ذلك إلى أن 
الزمان والمكان يرجعان إلى علاقات بين تصورات يمخلقها الله في أذهاننا . فالزمان 
والکان اذن حادثان وغلوقان . وهذا قريب من رأي ( كانت ) الذي زعم أن الزمان 
والمكان صورتان قبليتان محيطتان بمدركاتنا الحسية» والفرق بين الغزالي و(كانت) 
ان الزمان والمكان عند الغزالي هما علاقات بين التصورات املق يخلقهاءأو بالاحری 


¥ 


يخلقها الله في عقولنا»عل حين أنهما عند ( کانت) صورتان قبلیتان خلقهما العقل 
بنفسه لیر تب فیهما ظو اهر الطبيعة . 

“-والدليل الثالث ۰ قوهم : ان العالم كان قبل وجوده نمك » زذ 
يستحيل أن يكون ممتنما ثم يصير مكنا . وهلا الامكان قديم لا أول له » لاننا اذا 
فرضنا ان للإمكان بداية كان الشيء قبل امكانه غير ممكن ۰ وهذا يؤدي إلى اثبات 
حالة لم يكن العالم فيها مكنا ولا كان الله عليه قادراً . ولكن الامکان وصف اضاني 
لا قوام له بنفسه؛فلا بد اذن من أن يكون له حامل يضاف اليه »كالسواد والبیاض: 
فامبما لا بقومان الا في شی ء أسود أو ابيض » فاذا كان الامكان قدا وجب أن يكون 
حامل هذا الامكان قدعاً أيضاً » وهو العام . 

ويرد الغزالي على هذا الدليل بقوله : إذا كان العالم مکن الحدوث منذ الأزل فلا 
جرم انه ما من وقت الا" ويتصور احدائه فيه . ولکن لا يلزم عن ذلك ان یکون 
العالم موجودا أبدا بالفعل . لأنه لو كان كذلك لكان واجب الوجود لا مكن الوجود + 
وهذا خلاف المفروض . هذا الذي عبر عنه ابن رشد بعد ذلك بقوله؛ان الامكان 
الازلي هو الوجود الضروري . الا ان الامكان في نظر الغزالي ليس آمراً وجودياة 
وانما هو أمر تابع لقضاء العقل؛ وفكل ما قدر العقل وجوده ول یعتنع عليه تقديره 
سمیناه مكنا (۲۱) . 

٤‏ والدليل الرابع فوهم: ان كل حادث فالمادة الي فيه تسبقه في سدوئه: 
لأن الحادث لا يستغي عن امادة» آما المادة نفسها فلا تكون حادثة» وائما الحادث 
هوالصور » والاعراض » والكيفيات » واذن كل حادث فهو قبل حدوثه مکن 
الوجود؛ وامكان الوجود يحتاج إلى محل يقوم به» وهذا المحل هو المادة . ولا يمكن أن 
یکون هذه المادة مادة أخرى تقوم بها ؛ اذ لو صح ذلك لتسلسل الأمر الى غير تایه 
فالمادة اذن ليست حادئة » واعا هي ازلية . 

ويره الغزالي على هذا الدليل عا يشبه رده على الدليل الثالث؛ فيقول: ان الامكان 
والامتناع والوجوب أمور عقلية » لا حتاج إلى موضوع أو محل تقوم به » ولو احتاج 
الامكان إلى عل لاحتاج الامتناع إلى محل؛ وهذا متناقض . 


١افت‏ الفلاسفة » ص : ۷۵. 


وستعود إلى منائشة هذه الأدلة . . . عند کلامنا على فلسفة ابن رشد ء الا" اثنا 
نستطيع أن نقول مند الآنئإن الغرالي لم يلترم في رده على ادلة'الفلاسفة الا أمرآ 
واحداً وهو ابطال مذهبهم ٠‏ والتغبير في وجه ادلتهم با يبين افتهې » وهو لم 
يستقص في كتاب بافت الفلاسفة جميع أدلة الفلاسفة » بل حذف منها ما يري 
مجرى التحكم» واقتصر على ايراد ما له وقع ني النفسء مما يجوز أن يكون باع على 
التشكك . فال: واما اثبات المذهب الق فسنصنف فيه كتاباً بعد الفراغ من هذاءان 
ساعد التوفيق؛ونسمّيه قواعد العقائد » ونعتني فيه بالاثبات كا اعتنینا في هذا الكتاب 
باهدم (1) . 

ومعى ذلك كله ان الغزالي لم يورد أدلة الفلاسفة على قدم العالم الا ليبين تناقضها ٠‏ 
وني ابطاله لحجج الفلاسفة برهان على ان العقل ااجرد من الشرع لا 
يستطيع أن يحبط بهده السائل . ان في وسع العقل ان يورد على قدم العالم وحدوثه 
حججاً متعارضة تفرع بعضها من بعض » وتشتبك بعضها مع بعض ۰ حى تزيد 
الأمر اشتباهاء فكأن هذه المسألة شبيهة بإحدى متناقضات العفل الحض الي اشار 
اليها ر كانت ) » حى ان الغزالي يقول » في كلامه على أبدية العالم » أن العالم جوز 
أن يبقى » ويجوز أن يفنى » ولا ترجیح عنده في العقل لأحد هذين النقيضين ؛ والوسيلة 
الوحيدة الي تسمح بالترجبح هي الرجوع إلى الشرع » فالشرع فد فرر لنا حدوث 
عم ؛ وما على العقل الا" ان يسلم به , 

ب - مسألة روحالية النفس 

في كتاب هافت الفلاسفة مسألتان تتعلقان بروحالية النفس : وهما : 

١‏ - المسألة الثامنة عشرة» وهي تعجيز الفلاسفة عن إقامة البر هان العقلي على ان النفس 

الالسائية جوهر روحاني قائم بنفسه ۰ وليس بجسم » ولا عرض , 
۱-بافت الفلاسقة : ص : ۰۸۰ 


۳۹۹ تاريخ الفلسفة العربية (۲4) 


۲ - المسألة التاسعة عشرة ۰ وهي ابطال فوطم ان اللفوس البشرية يستحيل علیها 
العدم بعلا وجودها ۰ وانها مرمدية لا يتصور فنا ها 5 

أما الحوض ني المسألة الاول فقد استدعی من الفزالي شرح مذهب الفلاسفة 
في قوى النفس. وهي کا بقول آمور مشاهدة اجرى الله العادة بها » ولیس فيها ما 
يحب انکاره . ولیس غرض الغزالي من منافشة الفلاسفة في هذه المسألة انکار روحائية 
النفس ۰ فان الشرع ۸ يجىء بنقيضها » وانما غر ضه انكار دعواهم امهم يستطبعون 
ببراهين العقل أن یثبتوا أن النفس جوهر قائم بنفسه(0) , 

وني كتاب تباقت الفلاسفة عشرة ادلة على روحانية النفس ترجع في اصوفا 
الاساسية إلىأدلة ابن سينا ابي قدمنا ذکرهاءالا" ان الغز الى بالغ في التفعميل والتقسيم 
حی ارجح بعض هذه الادلة العامة إلى عدة ادلة جزئية , 

وها نحن ذاکرون لکم هذه الادلة العشرة كا وردت في کتاب نبافت الفلاسفة : 
وهي : 

الدليل الأول - قوم : ان العلوم العقلية نحل" بالققس الانسائية . وهي محصورة » 
وفيها آحاد لا تنقسمء فلا بد اذن من أن یکون عحنها أيضاً غير منقسم. ولتقریب 
هذا الدلیل من الاذهان نقول : ان كان عل العلم جسماً منقسما » كان العلم الحال 
فيه منقسماً آیضا؛ ولکن معی العلم الحال باللفس غير منقسم» فمحله اذل ليس جس 

والدليل الثاني_قوهم: إن كان بين العلم والعالم نسبةء فاما ان تک ن هذه النسبة 
إلى كل جزء من أجزاء الحل . واما ان تكون إلى بعض اجزاء المحل دون بعض + 
واما آن لا يكون لواحد من الأجزاء نسبة اليه » وهذه الأنواع الثلاثة من 'نسبة تصدق 
على الحسم لا علي علاقة العالم بالمعلوم ‏ لأن العلم بالمعلوم الواحد من كل وجه لا ينقسم. 
فکیف يكون بینه وبين اجزاء المحل نسبة ؟ 


. 3٠١ تبات الفلاسفة ص:‎ ١ 


والدليل الثالث ‏ قولحم : لو كان العلم ني جزء من املسم لكان العالم ذلك ابلزء 
وحده دون سائر أجزاء الانسان . مع أن العلم صفة للانسان بجمانه من غير نسبة 
إلى جزء مخصوص + أو حل مخصوص , 


والدئیل الرايع - قوهم :إنكان العلم يل يمجزء من ابلسم فابشهل الذي هو ضده 
يجب أن يقوم يجزء آخدر من ابدسم + ويكون الانسان ني حالة واحدة عالاً وجاهلا” 
بشيء واحد » وهذا محال ۰ لأن محل ابلهل هر محل العلم . فلو كان منقسماً لا 
استحال قيام اجهل ببعضه والعلم ببعضه » واستحالة الجمع بين الخهل والعلم في 
زمان واحد يدل على أن حلهما ليس جسماً » وانما هو نفس لا تتقمم . 


والدليل انحامس - قولحم : ان العقل يدرك نفسه من حيث هو عاقل ۰ أما القوى 


والدلیل السادس - توهم : لو كان العقل يدرك بآلة جسمانية كالحواس لا 
ادر له آلته » ولکن العقل يدرك الدماغ والقلب وما يدعى آلنه » فدل ذلك على أنه 
ليس له آلة يدرك مباء والا" لا استطاع ادر اکها . 


والدليل السابع ‏ قوهم . ان القوى الي تدرك بالات جسمانية يعرض لها بادامة 
الادراك كلال» وكذلك الأمور القوبة الحلية الادراك فهي توهنها أو تفسدها حى 
لا تدرك عقییها المؤثرات الحفية ۰ کالصوت العظيم السمم؛ والنور العظيم للبصر + 
فائه كثير] ما نم من ادراك الاصوات اللنيفة والرثبات الدقيقة : بل من ذاق 
الحلارة الشديدة لا بحس بعدها بالحلاوة الحفيفة » والأمر في القوة العقلية بعكس 
ذلك » فان دامة النظر ني المعقولات لا تتعبها . وادراك الضروريات ابهلية يفوا 
على ادراك النظريات اللحفية . 


والدليل الثامن - قوم : ان اجزاء البدن كلها تضعف بعد متتهى النشوء والوقوف 
عند الاربعين »وما بعدها » فيضعف البصر والسمع وساثر القوى ۰ اما القوة العقلية 
فاا تقوى بعد ذلك . 


۳۷۱ 


والدلیل التاسع - قوهم : ان الانسان يغير اجزاء بدفه » فیکون جسمه في 
شیخوخته غير ذلك ابلسم الذي كان له في صباه » آما نفسه فتبقی هي بعينها . 


والدلیل العاشر ‏ قوهم : ان القوة العقلية تدرك الکلیات العامة الي پسمیها 
التکلمون احوالا » وهذه الکلیات آمور مجردة عن الادة » وعن لواحق الادة ‏ لا 
اشارة اليهاء ولا وضع طاءولا مقدار. وهذا وحده كاف للدلالة على ان قیامها ليس 
سم . 

. ولسنا نريد الآن أن نبين كيف رد الغزالي على كل دلیل من هذه الأدلة » ولکنتا 
نرید أن نقول فيها قولا" واحداً » وهو أن جميع اعتراضاته مبنية على فكرة أساسية » 
وهي استحالة الحكم على الكلي بما بعکم" به على الحزئيمثال» ذلك قوله في الرد على 
الدليل الأول : ليس ينبغي أن يكون كل حال في جسم منقسما ء لأن العداوة الي 
تدركها الشاة في الذئب صفة حالة في الجسم کونها غير منقسمة . نعم الك إذا 
جعلت العلم ماطبعا في الحسم کانطباع N‏ 
تقول ان العلم ینشمم بانقسام محله » ولكن نسبة العلم إلى محله قد تكون على وجه آخر 
لا جوز فيه الانقسام عند انقسام الحل . ومثال ذلك أيضاً قوله في الرد على الدليل 
الثامن : ان لقصان القوى وزیادتبا ابا کر لا تتحصر » فقد بقوی بعض القوی 
في ابتداء العمر وبعضها في الوسط ۰ وبعضها في الآخخر . فالشم يقوى بعد الاربعين 
والبصر يضعف» وان تساويا في كوئهما حالين في الجسم . وربما كان أحد الامپاب 
في سبق الضعف إلى البصر دون العقل ان البصر أقدم ظهوراً » حى فيل ان الشيب 
إلى شعر الرأس أسبق منه إلى شعر اللحية لأن شعر الرأس أقدم » فهذه الامور إذا 
خاض فیها المرء ولم يردها إلى مجاري العادات فلا بمكنه أن يبي عليها علماً موثوقا 
به . ومثال ذلك آخیراً قوله ي الرد على الدليل التاسع : ان الانسان » وان عاش 
مائة سنة مثلا » فلا بد من ان يبقى فيه اجز اء من النطفة . قال: : إذا صب في موضع 
رطل من الاه ‏ ثم صب عليه رطل آنحر » حى اختلط به » ثم ند مئه رطل + م 
صب عليه رطل آخر ء ثم آخذ منه رطل 4 » ثم لا یزال یفعل كذلك الف مرة » 
فنحن في الرة الأخيرة نحكم دان شيئاً من الماء الاول باق » وانه ما من رطل يؤخ 


۳۷۲ 


منه الا وفيه شيء من ذلك الام : فليس يصح اذن ان نقول ان جسم الانسان يتبدل 
کله‌دوان نفسه لا تتبدل . 


ومعی ذلك كله ان الحكم الثابت لبعض الأشياء لیس یلزم أن يثبت لکلها . ان 
أدلة الفلاسفة على روحائية النفس لا تخلو من التعميم : انهم يحكمون على الكلي بما 
يحكمون به على اللزثي » فلا غرو إذا عجزوا عن البرهان على أن النفس جوهر 
ررحاني مفارق . لا شك ان بطلان الدليل لا يدل على بطلان المدلول عليه ۰ فالغز الي 
يؤمن بروحانية النفس إعان مسلم بها من الشرع » أما الفلاسفة فانهم يحاولون أن يثبتوا 
هذه الروحانية بالبراهين العقلية المستقلة عن الشرع . ولو علقوها بالألطاف الافبة 
لكفوا أنفسهم مؤونة هذا ابدل الطوبل . 


وما يقال على برهنة الفلاسفة على روحانية النفس يقال أيضا على برهنتهم على 
خلودها » نهم قد بينوا ان النفس لا تموت بوت البدن : لأن البدن 
لبس محلا" ها » وانما هو آلة تستعملها النفس بواسطة قواها ابلسمانية » وفساد الآلة 
لا يوجب فساد مستعمل الآلة الا أن یکون حالا" فيها . وإذا كان للنفس فعلان أحدهما 
بمشاركة الآلة كالاحساس والتخيل والشهوة والغضب.والآخخر دون مشاركة الآلة 
كادراك المعقولات الجردة + فلا جرم ان الفعل الذي للنفس بمشاركة الآلة يفسد 
بفساد البدنء أما الفعل الذي الافس دون مشاركة الال فهو لا يفسد بفساده . 


ويعرض الغزالي على ذلك بقوله ان بقاء النفس بعد البدن لا يثبت بالبر اهين 
العقلية » فلا يكفي ان نقول ان التفس ليست حالة ني جسم ٠.‏ ولا أن نقول ان تعلفها 
بالبدن تعلق عرضي حی. تلبت ألما لا تموت بموته . فقد تقنی النفس بقدرة الله 
أو تفنى بأسباب أخرى لم تخطر يبال الفلاسفة » وليس هناك دليل عقلي على ان البسيط 
لا يغنى » ولو قررنا مع الفلاسفة » ان النفس نبقى بعد البدن بقاء سرمديا بالطيع » 
وان البدن يموت وينحل إلى عناصره ویتلاشی ٠‏ لسافنا هذا القول إلى انكار بمث 
الاچساد . 


۳۷۳ 


وقصاری القول ان الغزالي لا يكفر الفلاسفة لوهم بروحانية النفس وخلودهاه 
بل پیدعهم في هذا القول لحاولتهم البرهان عليه بالعقل دون الشرع .وموقفهازاء 
هذه القضية موقف غريب » فهو لا پذ کر أدلة الفلاسفة الا لیفندها؛ وهو لا بفندها 
لا تخالف اصلا" من اصول الدين ٠‏ بل لأنها قد تجر إلى الاستغناء عن الشرع , 
فليس یسح اذن ان نستتتج من جدله أنه پرتاب في روحانية التفس وبقائها بعد 
الموت» وائما ينبغي لنا أننستنتج من ذلك ان العقل في نظره عاجز عن اللحوض في هذه 
الأمور ؛ وما أونيتم من العلم الا قليلا" . 


ونضيف إلى ذلك ان النفس في نظر الغزالي حادثة كغيرها من أشياء هذا العالم » 
وهي تولد على الفطرة ثم تصبح بعد ذلك قابلة الجميع العلوم» وانما يفوت نفساً من 
النفوس حظها منه بسبب يطرأ عليها من حارج )١(‏ ۰ وهكذا فان و اللفس الناطقة 
الانسانية أهل لاشراق النفس الكلية علبهاءومستعدة لقبول الصور المعقولة عنها بقوة 
طهارتها الأصلية وصفانها الأولى(۴) » . وإذا علمنا ان العوالم عند الغزالي ثلاثة» عالم الملكوت 
وعالم الخبروت» وعالم املك » علمنا ان النفس الانسانية يحب أن تكون متصلة ببذه اهر 
الثلاثة » فكأن عالم الملكوت عالم المثل الافلاطونية» وكأن عالم الملك عالم الظواهر 
الحسية. والفرق بين الغزالي وافلاطون ان الغزالي جمع صور الموجودات كلها في 
الوح الحفرظ ‏ كا جمعها الفاراني وابن سينا في العقل الفعال على حين انافلاطون 
اثبت لكل مثال من المثل وجوداً مستفلا" مفارقاً . قال الغزالي : « للنفس جنبتان 
جنبة إل الملا الأعلى » وجنبة إلى العالم السفلي (۳) ۶ > «والفس أن سلطت على العالم 
الاسفل فهي تتوصل اليه آآلة المسم » ثم أفعاها تظهر ني الحسم في مواضع عشرة 
احصیناها فیما تقدم » فمنها الحواس اللدمس من الشم ؛ واللدوق» واللمس » والسمع » 
والبصر : وهذه علة وسیب للقوى امس الباطنة » اعي القرة الحيالية و الا کرة 


۱- رسالة اللدنية: ص : 45 . 
۲ المصدر نقسه ؛ ص ۱٩۹:‏ ۰ 
۳ معراج السالکین » ص: 9۵ . 


۳۷ 


والحافظة ؛ والتفكر . والرهم ٠‏ فلزوم هذه الدرکات للنفس ضروري (۱) 8 
لتحقيق اتصاهها بالعالم السغلي . اما اتصافا بالعالم العلوي فيم بطريق الاطام والاشراق . 
وسنبين عند كلامنا على الاهام ان الحق لا يدخل النفس بطريق الحواس: بل بدخعلها 
بطريق القلب . لأن القلب من عالم اللکوت والحواس مخلوقة لعالم لك . 


ج - راي الفزالي في السببية 


يږی الغزالي ان الله مريد « وكيف لا يكون مریداً » وکل فعل صدر ينه أمكن 
ان بصدر منه ضده ».وهو مدبر للحادئات: فلا يجري في الملك واللکوت قليل أو 
كير إلا" بأمره ٠‏ له السلطان والقهر . واللخلق والأمر . والسماوات مطويات 
بيميئه » لا يعزب عن قدرته تصاريف الامور ٠‏ ولا تخصى مقدورائه (9), 


وارادة الله مطلقة لا حد ولا قيد ولا شرط فا» وهي الي حدث الحرادث ي 
الأرقات اللائقة بها على وفق سبق العلم الازلي . والله قادر على کل شيء وعالم 
بكل شيء » وهو السبب الاول والوحيد لكل شيء ۰ بحدث العام بار دنه ويبطله 
بإرادته . وارادته ليست کارادتنا مقيدة بالبراعث والعواملء وإ نما هي ارادة محضة ۽ 
تفعل ما تشاء کا تشاء . 


والقول ان الله هو السبب الاول والوحيد لكل ثبيء ۰ هو الذي حمل الغزالي 
على انکار التلازم الضروري بين الاسباب والسیبات الطبيعية . فهو يقول : لا بوجد 
في العالم الا" فعل واحد » وهو فعل الموجود المريد ؛ اما فعل الطبيعة فلا حقيقة 
له لأن العقللا يستطيع أن برد هذا الفعل إلى جرد علاقة زمانية بين شيئين .لا شك ان 
بعض المتكلمين قد أحذواء قبل الغزالي» عثل‌هذه الآراءء إلا" ان جرأة الغزالي على انکار 
الضرورة العفلية لقانون السبيية فاقت کل ما الفناه حى الآن من الاقدام على المدم . 
ومن السهل علینا ان تلخص رأي الغزالي في مسألة السببية بایراد النص التالي : 

| معراج السانكين؛ ص : ۰۱۲-٩۱‏ 

۲ - الاسیاه » ابلزء الاول؛ ص : ۹۱-٩۹۵‏ . 


۳۷۵ 


قال الغزالي : ١‏ الاقثر ان بين ما يعتقد في العادة سبباً : وما يعتقد سبباً ايس 
ضروريا عندنا » بل كل شیئین ليس هذا ذاك » ولا ذاك هذا ء ولا اثيات أحدهما 
عتضمن لاثبات اهر > ولا نفيه متضمن للفي الآخعر . فليس من ضرورة وجود 
أحدهما وجود الآخمر : ولا من ضرورة عدم أحدهما عدم الآتمر ؛ مثل الري 
والشرب » والشبع والأكل : والاحتراق ولقاء الثار ۰ والنور وطلوع الشمس » 
والموت وجز الرقبة » والشفاء وشرب الدواء + واسهال البطن واستعمال المسهل » 
وهلم جرا » إلى كل المشاهدات من المقتر نات في الطب والنجوم » والصناعات » 
والحرف » وان اقترانها لا سبق من تقدير الله سبحاله » يمخلقها على التساوق » لا 
لکونا ضروربة في نفسها غير قابلة للفرق » بل في القدور خلق الشيع دون الا کل » 
وخلق الوت دون جز الرقبة » وادامة الحياة مع جز الرقبة » وهلم جرا » إلى 
جميع الفترنات (1) » . وإذا حصرنا كلامنا في مثال واحد » وهو احتراق القطن 
عند ملاقاة النار > قال الغزالي : فاعل الاحتراق في القدان ليس النار » واتما هو 
الله » فان النار وهي جماد ؛ لا فعل لها . 


ثم يزيد ذلك بياناً فيقول : « ولیس هم دایل الا" مشاهدة حصول الاحتراق عند 
ملاقاة الثار » رالشاهدة تدل على الحصول عنده » ولا تدل على احصول به : وانه 
لا علة سواه (۲) » . 


والخلاصة اننا نشاهد تعاقب حادئتین فنسمي الأولى منهما سبیاً والثائية مسبياً : 
غير ان جرد اعتیادنا مشاهدة هذا لتعاقب لا يسمح لتا بأن نقول ان الحادثة الاولى 
علة الحادثة الثانية » ولا أن نستنتج من تعاقب حادثتین في مشاهداتنا ان هذا التعاقب 
يحب أن يكون ضرورياً ودائماً. 

ومعنى ذلك كله انكار السببية في حوادث الطبيعة انكارا تاماً . وليس في الفلاسفة 


۱- نبافت الفلاسفة: ص ؛ ۱۹۶ . 
۱- تافت الفلاسفة؛ ص : 195 . 


۳۷۹ 


الحدئین من نحا نحو الغرالي في هذه السألة الا" الفياسرف الانكليزي (داوید 
هيوم ) » فهو ینکر ارتباط العلة بالعلول ارتباطاً ضروريا » ويزعم ان الانسان 
لا بشاهد ال تعاقب‌ظاهر تين » و لیس‌تعاقبهما دلبلا“ على وجود السببية»ولااحجةتوجب 
أن تکون الظاهرة الاولى علة » والثانية معلولا" » وزذا كنا نتوقع حدوث الظاهرة 
الثانية بعد حدوث الظاهرة الأولى فمرد ذلك إلى العادة » فهي الي ترحي ببله التبجة 
وتحمل على اتقول انه ما دامت الظاهرة الثائية قد ارتبطت بالظاهرة الاولى في التجا رب 
الماضية » فلا بد" من ان ترتبط بها في التجارب القبلة . وعلی ذلك فان فكرة السببية 
ذاتية »وهي خدعة من خدع الحيال) ليس لها وجود إلا" في قضاءالعقل. وإذا قلنا للغز الي 
ان رفم الاسباب مبطل للعلم ۰ وان ذلك يؤدي في النهاية إلى قلب الکتاب -حيواناً 
والعصا ثعباناً وجرة الماء شجرة تفاح » قال : « ان الله خلق لنا علماً بأن هذه 
المکنات لم يفعلها » ول نداع ان هذه الامور واجبة » بل هي ممكنة يجوز أن نقع 
جوز أن لا تقع » واستمرار العادة بها مرة بعد أحرى ترسخ في أذهاننا جریانها 
على وفق العادة الماضية ترسيخا لا تنفك عنه(۲۱ .» و ولذلك فم ينبت قط من الشعير 
حنطة » ولا من بثر بثر الکمری تقاح (۲) ۰ . 


وبديهي ان الاسباب الي حملت الغزالي على انکار مبدأ السببية ترجع في النهاية إلى 
رغبته في ترك باب المعجزات مفتوحاً . فهو لم پنکر فعل الطبيعة الا ليعلق الأفعال 
والاسباب كلها بارادة الله » وهو لم يجوز أن يلقى ني في الثار ؛ فلا بحترق » الا 
لاعتقاده ان الله قادر على خرق العادات ۰ قال : « ومن استفرأ عجائب العلوم لم 
يستبعد من قدرة الله ما حکی من معجرات الالبياء » ع فالنار عند الغزالي ليست 
علة الاحترق» والدواء ليس علة الشفاءءلأن الفاعل الحقيقي هو الله » فالله سبحانه 
خلق هذه الظواهرء وجعل بعضها بعد بعض على سبيل التساوق»لا لكونها ضرورية 
بنفسها ۰ بل لغاية نجهل حكمتها + وفعل الله متصل؛ وهو يربط اذا شاء ظاهرة 


۱- التهانت ؛ ص: ۱۹۹ . 
۲-التهافت» ص: ۲٠۲‏ . 


بظاهرة » وحركة بحركة » ویقطع [ذا شاء هذا الارتباط . وهذا قريب من رأي 
( دیکارت ) الذي زعم ان الله يخلق العام في کل آن » وقریب كذلك من رأي 
( مالبرانش ) الذي زعم ان الله هو العلة الباشرة لكل فعل من افعال الانسان » 
لا بل هو العلة اطقيقية لارتباط ظواهر الطبيعة بعضها ببعض » ومن تذكر الاصول 
الي بی عليها الغزالي أفعال الله لم يعجب لانكاره الضرورة العقلية لقانون السببية» 
لأن الله عنده هو السب الأول والآخمر لكل شيء » والطبيعة مسخّرة لارادة الله لا 
تعمل بنفسها » بل هي مستعملة من جهة فاطرها . والسببية الحقيقية ترجع إلى 
علاقة ارادية بين الله والعالى . أما ارتباط الاسباب والمسبات الطبيعية بعضها ببعض 
فليس له قسمة بنفسه » ولا معبى له إلا إذا استند إلى ارادة الله . 


فانتم ترون ان الغرالي لم يشك في مبد! السببية الطبيعية الا في سبيل الدفاع عن العفيدة 
الديئية ؛ لأن القول ان الطبيعة تعمل بنفسها على وفق نظام ثابت مضاد للقول ان الله 
قادر على کل" شيء » وأن كل حادث هو فعله » وخلقه » واشتراعه ۰ قا ان 
القول بالتلازم الضروري بين الاسباب والمسببات مضاد للقول بوجود الحوارق 
والعجزاث , 


ومد شرح ابن رشد » رأي الفلاسفة المسلمين في المعجزة فقال : ١‏ فیکون تصديق 
النبي أن يأني بالحارق » وهو ممتنع على الانسان » ممكن في نفسه » وليس يماج 
في ذلك ان نضع أن الامور الممتنعة في العقل ممكنة في حى الانبياء . 
واذا تأملت المعجزات الي صح وجودها وجدتها من هذا ابلنس » وأبينها في ذلك 
كتاب الله العزيز الذي لم يكن كونه خارقاً من طريق السماع كانقلاب العصا حيئة » 
ونما بت كونه معجزاً بطريق الحس والاعتبار لكل انسان وجد ويوجد إلى يوم 
القيامة . وببذا فاقت هله العجزة ساثر المعجزات . فليكتف بهذا من ۸ يقنع 
بالسكوت عن هله المسألة » وليعرف ان طريق انمواص في تصديق الأنبياء طريق 
آخر قد نبنه عليه ابو حامد في غير ما موضع »وهو الفعل الصادر عن الصفة الي فيها 


۳۷۸ 


سمي‌الني نبيآ الذي هو الاعلام بالغيوب: ووضع الشرائم الوافقة للحق»والمفيدة من 
الاعمال ما فيه سعادة جميع الق (۱) ۰ . 


إلا ان الغزالي لم يقنع بالسكوت عن هذه المألة بل ارجم حدوث العجزات 
إلى تاثير ارادة الله قال : « وكذلك احياء الیت؛ وقلب العصا ثعباناً ممكن ببذا الطريق 
وهو ان المادة قابلة لكل شيء : قالتراب يستحيل نبا ٠.‏ ثم النباث يستحيل عند 
أكل الحيوان له دما » ثم لدم يستحيل منياً »نم المي ينصب في اارحم فيتتخلق حيواناً » 
رهذا بحکم العادة واقع في زمان متطاول : فلم" بتحیل" الحصم» ان يكون في 
مقدورات الله تعالی » ان يدبر المادة في هذه الاطوار في وقت آقرب هما عهد فيه » (9) , 


فاذا كان في مقدورات اله أن يدبر المادة في وقت أقرب من الوقت العتاد » كان 
من الممكن حصول العجزات والحوارق . وقد فطن ابن خلدون إلى هذه المسألة 
في سياق كلامه على موضوع آخر » فقال : ان الطبيعة لا تثرك أقرب الطرق في 
أفعالها وترتكب الأعوص والأبعد » ثم قال في مكان آندر : وهكذا كان حال الأثبياء 
عليهم الصلاة والسلام في دعوتهم إلى الله بالعشاثر والعصائب ۰ وهم المويدون من الله 
بالكون كله لو شاء » ولكنه أجرى الأمور على مستقر العادة . 


وقصارى القول ان السببية الوحيدة الي يعرف بها الغزالي عي الي نرجم إلى 
ارادة حرة واغثيار تام ومعرفة شاملة » وهذه صفات لا تصدق الا على الله . 
فان الله عالم » قادر : مريد » يفعل ما يشاء » ويحكم بما يريد » يخلق الختلفات 
والتجانسات كا يريد : وعلى ما يريد . وإذا كانت الاسباب والمسببات الطبيعية 
لا تنطوي على تلازم ضروري » فان ارتباط جميع حوادث الكون بالفاعل المريد 
ينقل السببية من المستوى الطبيعي إلى المستوى الاي . 


. ۱۲۲ نبافت التهانت» ص:‎ ١ 
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۳۷۹ 


۳-مقرمات اتصوف عند الغرالي 


تصوف التزالي تصوف مسلم» سي »مت من بالله » وبالنبوة ۰ وبالیرم الاشر 
ی و ای ای سید وی والعلائق » 
واقبل بکنه همته على الله تعالى » لذلك كان التصوف عنده مبنياً على علم وعمل > اما 
العلم فقد حصيله من مطالعة كتب المتصوفين 2 ککتاب قوت القلوب لاني طالب 
الكي > وكتب الحارث الحاسي > والتفرقات المأثورة عن ابلنید» والشبلي : وألي 
يزيد البسطامي وغيرهم (1) » واما العمل فقد حصله بالشوق والحال وتبدل الصفات . 
وهو في ذلك يقول : فلات الع لس رن .. وكم من الفرق بين ان 
تعلم حد الصحة وحد الشبع واسبابيما وشروطهما » وبين أن تکون صحيحا 
وشیعان » وبين أن تعرف حد" السكر > واله عبارة عن حالة حصل من استبلاء 
أعرة تتصاعد من المعدة على معادن الفكر » وبين أن تكون سكران.. فكذلكفرق 
بين أن تعرف حقيقة ارهد وشروطه وأسبابه » وبين أن تكون حالك الزهد وعزوف 
النفس عن الدنیا 9) ۽ . 


وربا كان تصرف الغزالي أقل حرارة من تصوف كبار المتصوفين الذين فارقوا 
الأخلاق الطبيعية »> واخمدوا الصفات البشرية » وجانبوا الدعاوى النفسائية » 
وبذلرا المجهودءوأنسوا بالمعبود » بل ربا كان تحليله لاحوال المتصوفين آقل تعمقاً 
من تحليل ابن سينا لقامات‌العارفین»ولکن ما نجدهني كتاب الاحياء من‌وصف لالات 
التوبة والورع والرهدوالفقر والصبر والتوكلوالرضا والمحبة يدلعلىأنالغز الي ذاق‌سقيقة 
التصرف ؛ وتميز على غيره بابشمع بين علم المعاملة وعلم المكاشفةء لذلك نجده ينتقد 
ببهال الذين تناسوا العقيدة الدينية » واغتروا بالشطح والطامّات والترهات» وانتهی 
بهم طول التفکر إلى ادعاء الکرامات والقول بوسدة الوجود . 
١‏ م التقذ من الضلال » ص : ۱۰۰ - ٠١١‏ . 
- المنقل من الضلال» ص: ۰۱۰۲-۱۰۱ 


۳۸۰ 


وسنقسر کلامنا في هذا الفصل على الالمام بیعض مقومات التصوف عند الغز الي وهي 
الاهام » والزهد » ومحبة الله . 


-١‏ الافام 


بری الغزالي ان العلوم انما تثبت في القلب بطربقين : أحدهما طريق الاستدلال 
والتعلم » والاخر طريق الوحي والالهام ؛ فاذا سلك الرء الطريق الاول اسناج إلى 
الحيلة؛ والاجتهاد,والاعتبار ۰ والاستبصار ۰ وإذا سلك الطريق الثاني احناج إلى 
الاستغراق في التأمل الباطني . وفوق هذا التأمل الباطي درجة من المعرفة يدرك معها 
الرء كيف حصل له ذلك الاام » ومن اين حصل » وتسمى هذه المعرفة وحيا » 
وهي ما ختص به الانبياء ٠‏ أما الالمام فيختص به الاولياء » راما العلم الحاصل 
بطرین الاعتبار والاستبصار والاستدلال فیختص به العلماء . 


والغزالي يفضل العلم الذي بحصل في القلب بطري الالام على العلم الذي بحصل 
فيه بطري الاستدلال والتعلّم. ومن أجمل ما في كتاب الاحياء من التشبيهات تشبیه 
القلب بحوض محفور ني الأرض » فإما ان يساق اليه الماء من فوقه بأنبار تفتح فيه > 
وإما ان يحفر أسفل الحوض » ويرفع مته التراب » إلى أن يقرب من مستقر الماء 
الصاني » فیتفجر من أسفل الحوض . قال الغزالي + ۰ 


» والقلب مثل الحوض : والعلم مثل الماء » وتکون الحواس الخمس مثل الانهار‎ ١ 
وقد يمكن أن تساق العلوم إلى القلب بواسطة أنهار الحواس » والاعتبار » والشاهدات‎ 
» حى يتلىء علماً » وعکن أن تسد" هله الانبار بالخلوة » والعزلة » وغض البصر‎ 
ويعمد إلى عمق القلب بتطهيره » ورفع طبقات الحجب عنه ؛ حى تتفجر بنابيع‎ 
العلم من داخله . فاعلم ان هذا من عجائب آسرار القلب » ولا يسمح بذكره‎ 
في علم المعأملة » بل القدر الذي بمكن ذکره أن حقائق الأشياء مسطورة في اللوح‎ 
الحفوظ : بل ئي قلوب اللائكة المقريين » فكما ان المهندس يصور أبنية الدار في‎ 
بياض» ثم يذرجها إلى الوجود علىوفق تلك النسخة .فكذلك فاطر السموات والارض»‎ 


لاس 


کتب نسخة العالم من أوله إلى آخره في اللوح الحفوظ ثم اخحرجه إلى الوجود على 
وفق تلك النسخة و ی ل دهعت سر ار 
إلى الحس والخيال؛ فان من ينظر إلى السماء ؛ والأرض» ثم يغمض بصره » يرى 
صورة السماء والأرض ني غياله » حى كأنه ينظر اليها . ولو العدمت السماء 
والارض»وبقي هو في نفسه لوجد صورة السماء والأرض في نفسه» كأنه يشاهدهما 
وينظر اليهماء ثم يتأدى من خياله أثر إلى القلب » فتحصل فيه حقائق الاشياء اي 
دلت في الس والحيال . والحاصل في القلب موافق للعالم الحاصل في ایال » 
والحاصل في الغيال موافق للعالم الموجود قي نفسه خارجاً من خيال الانسان وقلبه » 
والعالم الوجرد موافق للنسخة الموجودة في اللوح المحفوظ . فكأ للعالم اربع درجات 
ني الوجود : وجوده ني اللوح المحفوظ » وهو سابق على وجوده المسمالي » ويتبعه 
وجوده القيقي » ویتبم وجوده الحقيقي وجوده الخيالي » آعي وجود صورته أي 
الحيال » ويتبع وجوده انالي وجوده العقلي » اعني وجود صورته في القلب (۱) 4 . 


وهلا النص وحده كاف للدلالة على ان العرفة حصل في النفس بطریقین : 
الأول طر يق الحواس والاعتبار والشاهدة وهو طریق التجربة الحارجية . والثاني 
طریق الم القلب وتطهيره ورفع الحجب عنه ۰ وهو طريق التجربة الداخحلية . وكلا 
الطريقين يؤدي إلى نتيجة واحدة » لان صورة العام المارجي محفوظة في النفس ء 
فاما ان تتوجه النفس إلى انحارج فتتأدى اليها المعرفة بطريق الحواس » وإما ان تتوجه 
إل ذائها » وتدرك صورة العالم المحفوظة في القلب فتفجر منه المعرفة » والمعرفة 
الي تفجر من القلب أصفی وأدوم ؛ لا بل هي كا يقول الغزالي أكثر وأغزر . 


وقد عبى الغزالي في كتاب عجائب القلبوكتاب السماع والوجد من احياء علوم 
الدين » بوصف العلم الحاصل في القلب بطريق الكشف والاغام > فقال : « فاذا 
تولى الله أمر القلب فاضت عليه الرحمة؛ وأشرق النور ني القلب»وانشرح الصدر » 
وانكشف له سر الملكوت » واتقشع عن وجه القلب حجاب الغرة بلطف الرحمة ؛ 


۹ : احياء علوم الدين + بل الثالث » ص‎ - ١ 


FAY 


وتاڈلأت فيه حقالق الامرر الاهية » فليس على العبد الا الامستعداد بالتصفية المجردة » 
واحضار المة مع الارادة الصادقة » والتعطش الام » رال صد بدوام الانتظار 
لا يفتحه الله من الرحمة » فالأثبياء والأولياء انکشف لحم الأمر » وفاض على صدورهم 
النور » لا بالتعلّم والدراسة والكتابة للكتب ٠‏ بل بالزهد في الدنیا » والتبرؤ من 
علائقها » وتفريغ القلب من شواغلها والاقبال بکته الحمة على الله تعالى (0) 6 . 


ومعنى ذلك كله ان العلم الي على الالمام انما بحصل في النفس بطريق الزهد > 
وتطهیر القلب والتجائي عن دار الفرور . لأن العر فة قسمان : ععرفة حسية ٠»‏ 
ومعرفة صوفية » الأولى تحصل بطریق الاحساس والادراك » والثائية حصل بطریق 
التأمل الباطي . وللقلب "كا يقول الغزالي بابان : باب مفتوح على عالم اللکوت ۰ 
وهو اللوح الحفوظ وعالم الملائكة : وباب مفتوح على الحواس الخمس المتمسكة 
بعالم الماك والشهادة ٠»‏ ويكني لادراك عام اللکوت ان يطهر الانسان نفسه من 
العلائق الحسية . وأن بتحرر من الشواغل ابلسمائية » وان يفتح صدره للنور » 
ويتءرض للتفحات الاهية . 


ومن أحسن الامثلة الدالة على كيفمة حصرل العلم في النفس مثال ذکره الغزالي 
في كتاب ميزان العمل» قال : « ان اهل الصين والرزوم نباهوا بحسن صناعة النقش 
والتصوير بين يدي ؛ بعض الملوك : فاستتر رأي الاك على أن يسلم اليهم صفة » 

ينفش أهل الصين منها جانا وأهل اا اروم جانباً : وبري ينهم حجاب ميث لا 
بطلع کل ریق على صاحبه .فا فرغوا رفع الحجاب » ونظر ال اخانبین » وعرف 
رجحان من رجح من الفريقين ۰ ففعل ذلكء فجمع أهل الروم من الاصباغ الغريبة 
ما لا ينحصر » » ودخل أهل الصين وراء الحجاب من غير صبغ وهم يلون جانبهم 
ويصقاونه ؛ والناس يتعجبون من توانيهم في طلب الصيغ ۰ فلما فرغ أهل الروم 
ادام أعل الصين انا اضا فد رها + فقيل هم کیت فرقم ول يكن سکم صخ + 
ولا اشتغلم بن بنقش ؟ فقالوا : ما عليكم » ارفعوا الاب » وعلينا تصحيح دعوانا ۽ 


۱- الاحیاء » الطزء الثالث » ص: 1۸ . 


۳۸۳ 


فرفعوا الحجاب > فاذا جانبهم قد تلا لأت فيه جمیع الأصباغ الرومية الفريية » إذ 
كان قد صار كامرآة لكثرة التصفية وابللاء » فازداد حسن جانبهم بمزيد الصفاء 
وظهر فيه ما سعى في تحصیله غير هم (0۱ : . فهدا المثال يدل على ان لحصول التقش 
طريقين : أحدهما تحصيل عين اللقش كطريق أهل الروم » والثاني الاستعداد لقبول 
النقش من خارج » وكذلك حصول العلم لنفس ۰ فهو إما أن بحصل فيها بطريق 
النظر العقلي ؛ واما ان يحصل فيها بطريق الالام . 


قال الغزالي : ١‏ إذا فرضنا مرآة قد سار الحبث صفاءهاء ومنع الطباع صورنا 
فيها » فكمال المرآة أن تستعد لقبول الصور » فتحيلها كا هي عليها» وعلى مكملها 
وظیفتان » احداهما ابللاء والصقل ۰ وهي ازالة الحبث الذي ينبغي ان لا يكون » 
والثائية ان يحاذي بها نحو المطلوب حكاية صورته ۰ فكللك نفس الآدمي مستعدة لأن 
تصير هرآة يحاذي بها شطر الق في كل شيء » فتنطبع بها کأنبا هو من وجه ‏ وان 
كانت غيره من وجه آتعر » كا في الصورة والمرآة 9) ۲ , لذلك كانت تصفية القلب 
بالعرلة » والحلوة » والزهد في الدنیا » وسيلة لازالة الحبث عنها » جي تصبح مراة 
صفيلة تنطبع فيها الصور انطباعاً مباشراً بطريق الوحي والالهام » ولذلك أبضاً كانت 
اولى وظائف التعلم تقديم طهارة النفس وتجريدها من رذائل الاخلاق . فکما لا 
تصح الصلاة إلا بتطهير الموارح من الأحداث والأخباث ۰ كذلك لا تصح عمارة 
القلب بالعلم الا" بعد طهارته من خبائث الاخلاق وأنجاس الاوصاف , 


۲ - ال هد 
قلنا ان العلم المبني على الامام لا محصل في النفس الا" بتطهیر القلب وتصفیته 


بالعزلة والرهد » وهو العلم احفيقي الذي يزيد صاحبه خشية » وخوفاً » وتوبة » 
وصبرا » ورجاء . ولكن ما هو الرهد ؟ الرهد في الغة هو الاعراض عن الشيء » 


. 4۷ مير أن العمل ؛ ص:‎ - ١ 
. 4۰-۳٩ : میزان العمل ۽ ص‎ - ۲ 


۳۸4 


وعند المتصوفين ترك ما شغلك عن الله + او ترك حظوظ النفس من جمیع ما في 
الدنيا » بحيث لا يفرح الزاهد بشيء منها. ولا يحزن على فقده: ولا يأخذ منها الا 
ما يعينه على طاعة ربه . وإذا علمنا ان بعض المتصوفين يعرف التصوف بقرله : 
إنه بذل الجهود في طلب القصود ؛ والانس بالعبود ء وترك الاشتغال بالمفقود » 
ادر كنا ان الز هد من أهم اركان التصوف . وقد عرف الفزالي الزهد في كتاب الاحياء 
بقوله : انه انصراف الرغبة عن الشيء إلى ما هو خير منه . فكل من باع الدنيا 
بالآخرة فهو زاهد في الدنيا . وقوام هذا الزهد التقوى ؛ وكف التفس عن الوی . 
وقطم علاقة القلب عن الدنبا بالتجاني عن دار الغرور والانابة إلى دار اللحلود() , 


والزهد في نظر الغزالي ثلاث درجات : الأولي ان يزهد المرء في الدنيا وهو 
ها مشته ۰ وقلبه اليها مائل » ونفسه إليها ملتفتة : ولکنه يجاهدها ویکنها . رالثانية 
ان يرك الدنيا طوعً لامتحقاره [باها بالاضافة إلى ما طمع فيه » كالذي يرك درهماً 
لأجل درهمين ؛ فانه لا يشتى عليه ذلك . وان كان تاج إلى انتظار . والثالثة : وهي 
العلا » ان يزهد طوعاً ويزهد ني زهده . فلا یری زهده » ولا يرى أنه رك شيئاً 
لأن الدنيا في نظره لا شيء'. ولكل درجة من هذه الدرجات الثلاث درجات فرعية . 
لأن الزهد يتفاوت في كل منها باختلاف قدر المشفة في الصير . 


والزهد اما ان يكون في المطعم . واما ان يكون ني الملبس . واما أن يكون في 
المسكن : واما ان يككون في الاثاث : واما أن يكون في النساء . واما أن يكون 
في الحاه والال . 

والغرض الاول من الرهد قي الكمال الاخلاتي > فإن هذا الكمال انما عصل 
بالرياضة » والمجاهدة ؛ وكف النفس عن الحوى . والغزالي يعتقد أن الانسان إذا 
سلك طريق الزهد استطاع أن بحسن اخلاقه » لأن الأخلاق تقبل التغير . وكيف 
نتكر امکان تغير الاخلاق» وحن نعرف بالشاهدة أن خلق الحيوان بتغير بالاستتلاف 


۱ - الاحياء : ابلخزء الرايع » ص , ۲۲۰-۷۱۱ - 


در تاريخ الفلسفة العرية (۲0) 


والتربية ؟ نعم ان نواة النخلة لا تصير تفاحاً » ولکنك تستطیع أن تتعهدها بالتربية 
حى تقبل بعض الأحوال دون بعض ‏ وكذلك الغضب والشهوة ۰ فاننا لو اردنا 
قمعهما وتهرهما بالكئية » حى لا يبقى لما آثر» لم نقدر على ذلك أصلا" > ولكننا 
لو اردنا سلاستهما وقودهما بالرياضة والجاهدة قدرنا عليه . وقد أمرنا الله يذلك » 
وصار ذلك سبب نجاننا ووصولنا اليه . فليس القصود بالزهد تغيير الطباع 
بالكلية » ولغا المقصود به ردها الى الاعتدال » أو اصلاحها باكساببا بعض 
الصفات الملائمة . اننا لا نستطيع أن نقمع جميع شهوات النفس » رلكننا نستطيع 
بالرياضة أن توجهها » وان نجتنب بعض نتائجها السيئة . وقوام هذه الرياضة » 
الارادة > لأن الارادة تدفع الاعضاء إلى القيام ببعض الأفعال المطابقة 
لفضائل المراد اكتساببا : ومی تكررت هذ الأفعال ورسخت آثارها في النفس 
انقلبت إلى ملكات . فمن اراد أن يصبح سخيا عود نفسه بعض أفعال السخاء 
بارادته : حى يصبح ذلك طبيعة له . وکلما استمر على فعل افير انطبمت صورته 
في نفسه . وسبيل ذلك كله المحافظة على الاعتدال » فان الاعتدال في الأحلاق 
أساس صحة النفس ٠‏ والميل عن الاعتدال سقم ومرض . ومثال النفس في 
علاجها بمحو الرذائل منها : کثال البدن في علاجه ۰ بمحو العلل منه » وکا ان 
بدن المريض تاج إلى طبيب يعالحه » فكذلك نفس الرید محتاجة إلى مرشد أي 
إلى شيخ يوجهها . ولا بد للمريد من احتمال مرارة المجاهدة والصبر لمدواة قلبه » 
إن مرض البدن ينتهي بالموت ۰ أما مرض القلب فيدوم بعد الموت أبد الآباد . 


وقد بين الفزالي أن لتصوّف مقامات تسمى احوالا وهي التوبة » والصبر والشكر» 
والوف»واارجاء: والفقر » وائزهد » والتوحيد » والتر کل » والمحبة » والشرق » 
والنية؛ والاخلاص, والصدق,والتفکر ۰ ویضبطها كلها قانون عام » وهو القول أنها 
مؤلفة من علم وعمل . فالعلم هو المبدأ الذي يولد الخال » وثمرة الخال العمل . 
مثال ذلك ان العلم في مقام الشکر هو معرقة النعمة والنعم » آما الحال فهو الفرح 
الحاصل بانعامه » واما العمل فهو القيام با هو مقصوه النعم وحبوبه () . 


۱- الاحیاء » ابيز الرأبع ؛ ص : ۷۹. 


FA" 


ولسنا نرید الآن ان نتكلم على جمیع هذه القامات. ولکننا زريد أن نقول في مقام 
الزهد قولا" واحداً » وهو انه مقام شريف مبي على علم وحال وعمل . وقد تن 
انه انصراف الرغبة عن الشيء إلى ما هو خير منه . فحال المرء بالاضافة إلى الشيء 
المعدول عنه يسمى زهدا » وبالاضافة إلى المعدول اليه يسمى رغبة وحبا . والفرق 
بين الزهد والتوبة » ان النوبة تراك الحظورات : على حين ان الزهد ترك المباحات , 
ولذلك كان الزهد احقيقي ترك جميع حظوظ الدنيا : والعدول عنها إلى الآخرة . 


وللزهد بالاضافة إلى الشيء المرغوب فيه ثلاث درجات: الاولى ان یکرن‌اارغوب 
فيه هو النجاة من النار : وهذا زهد الحائفين : والثانية ان يزهد رغبة في ثواب 
الله ونعيمه » أي في اللذات الموعودة في الحنة » وهذا زهد الراجين : والاللة . 
وهي أعلاها , ان لا يكون له رغبة الا ني الله » وني لقائه» فلا يلتفت قلبه إلى 
الالام ليقصد انفلاص منها » ولا إلى اللذات ليقصد نيلها والظفر بها » بل هو مستغرق 
الهم في الله تعالى » وهذا زهد المحبين » وهم العارفون الذين لا يحيون الا" الله . 


واذا ادعى أحدهم الزهد أمكنك أن تعرف حاله بثلاث علامات ۰ الاولى ان 
لا يفرح موجود» ولا يحزن على مفقود» والثانية آن يسنوي عنده ذامّه ومادحه 
والثالنة أن يكون أنسه بالله تعالى ۰ والغالب على قلبه حلاوة طاعة الله وبته , لآن 
كل من انس بالله اشتغل به ولم يشتغل بغيره . 


افد زعم بعضهم ان الغزالي لم عارس الزهد ععتاه الدقيق . والالیسل على ذلك 
اله ظل يحب الاولاد والال » وحن إلى الوطن ۰ وشی السلطان خلال الحلوة 
وبعدها » وان خلوته وعزلته ل تغيرا مجری شعوره وتفكيره ء لا ني وسائله وغاياته + 
ولا في علمه ويقينه » ولا في شكه واطمئنائه » وان تركه التدريس وهربه من 
بغداد ۰ واعتزاله بالشام » وعلوته بصخرة بيت المقدس» كل ذلك ليس سوى 
أعمال دئيوية ظاهرة » ونحن » مع اعترافنا بأن الغزالي لم يبلغ في التصوف الررحي 
ما بلغه غيره من الدرجات؛ نجد أن اعترافاته في الق من الضلال تدل على صدق ليته 
وحقيقة زهده . وتصوفه كا يبنا ليس کتصوف الفلاة اللين أسقطوا عن نفسهم 


FAY 


کل تکلیف وإنما هو تصوف مسلم متعبد ‏ آمن بالله» وبالنبوة وباليوم الآخمر » وحصل 
بالذوق والتجربة » وبالاعراض عن الدنیا . على كثير من الکاشفات الي جعلت 
قلبه یستغرق في حب الله لبلوغ السعادة القصو ی . 


۳ - محبة الله 

ان محبة الله غاية الزهد » فما بعد مقام الحبة مقام الا" وهو ثمرة من ثمارها 8 
ولا قبلها مقام الا" وهو مقدمة من مقدماتها . وقد قيل من عرف ربه أحبه » ومن 
عرف الدنيا زهد فيها . واذا أحب الانسان ربه شغل بذكره دون غيره ۰ فكأن ذكر 
الله مفتاح السماوات + وكأن الفحات الافية لا مهب على الانسان الا بالتعرض ها . 


وقد وصف الغزالي هذه المحبة في كتاب الاحياء (۱) وبين أسبابها وأقسامها » 
وقدم للبحث فيها عدة مقدمات: منها اله لا يتصور محبة الا" بعد معرفة وادراك » 
ومنها ان | لحبة ننقسم بحسب انواع الدرکات. فلكل حاسة ادر ال يخصهاء ولكل 
ادراك لذة تخصه . والطبع السليم يعيل إلى ذلك الادراك يسبب تلك اللذة . 


وبری الغزالي ان ا لحبوب الاول عند کل حي نفسه وذائه » ومعی حبه لذائه 
ان في طبعه ميلا" إلى درام وجوده » ونفرة" عن عدمه وهلاکه: لأب المحبوب بالطبع 
هوا لاثم المحب ء فلذلك يحب الانسان البقاء » ويكره الموت . ويحب کال الوجود؛ 
كا يحب دوام الوجود . 


وكا بحب الالسان نفسه فكذلك يحب غيره لأجل نفسه ۰ وسبب ذلك ان الثفس 
مفطورة على حب من أحسن اليها » الا" أن حب الانسان للمحسن قد يرجع إلى 
حبه لتفسه . لأن الاحسان سیب من الاسباب الدية إلى دوام الوجود أو کال 
الوجود > فالطبيب ليس محبوباً لذاته ؛ واعا هو محبوب لکونه سبب الصحة » وكذلك 
ا 


۱ - الاحياء »بل رام » تاب المحية رالثوق والانس والرضا » ص : ۰۳۹-۹ 


۳۸۸ 


وقد يحب الانسان الشيء لذائه ؛ لا حظ یناله مته وراء ذائه » بل تکون ذاته 
عين حظه ؛ وهذا النوع من الحب هو الحب الحقيقي . مثال ذلك حب امال ۰ فان 
کل جمال عبوب لذاته » لأنه بولد في الفس لذة › واللذة محبوبة لذانها . قال 
الغزالي : «ولا تظن ان حب الصور ( الحميلة ) لا یتصور الا لأجل قضاء الشهوة - 
فان قضاء الشهوة لذة أحرى » قد حب الصور الحميلة لأجلها. وادراك نفس الحمال 
لذيذ آیضاً » فيجوز أن يكون عبوباً لذاته 9) ٠‏ . 

والحمال إما أن يكون في الصور الظاهرة كتناسب الخلقة » والشكل ۰ وحسن 
اللون » وامتداد القامة » إلى غير ذلك ما يوصف به شخص الانسان » واما أن يكون 
في العلم » والعقل » والعفة > والشجاعة ۰ والتقوى » والکرم » والروهة : وسائر 
الاعلاق الفاضلة . فابلسال الاول حمي مدرك بالحواس انمس . والاي روحي 
مدرك بالبصيرة الباطنة . وكل هله الحلال ابلمبلة محبوبة بالطبع . 

وکل شيء فجماله في أن يحضر کاله اللائق به والممكن له » فان كانت جميع 
کالاته الممكئة حاضرة فهو في غاية الحمال » وان كان الحاضر بعضها فقط فله من 
الحسن والحمال بقدر ما حضر . 

ومن أسباب الب أيضاً وجود مناسبة خفية بين المحب والمحبوب » إذ رب 
شخصين تتأكد المحبة بينهما » لا بسبب جمال أو حظ » ولكن عجرد تناسب 
الارواح . 

بثبين لكم مما تقدم ان اعلى درجات الحب حب الشي ء لذاته » وان المحبوب لذانه 
هو الشيء التصف بالحمال والكمال . فان ثبت لدينا ان الله جميل كان لا محالة 
محبوبا لذاته , ان الله جميل » ويحب الحمال . وهل في الوجود ما هو أجل واعل 
واشرف» وا کل» من خالق الأشياء كلّهاء لا بل هل يتصور ان يكون هنالك جمال 


۱ - الاحیاء » بفرء الرابع عض ۲۹۰ 


۳۸۹ 


أعظم من جمال الحضرة الربانية الي لا محیط مبادىء جلاها وعجائب أحواها 
وصف الواصفين ؟ ان عبة الله أعظم آنواع المحبة . وان العلم به ألذ العلوم . 


وكال حب الله ان نحبه بكل قلبك » فاذا ظلت زاوية من قلبك مشغولة بغيره » 
لم يکن حيك کاملا" , 


تكتسب محبة الله في الدنيا بفطم العلائق» وبتطهیر القلب من كلما بشغله عن الله» 
لأن” قلي الانسان اشبه شيء بإناء بتقص انمر المصبوب فيه بقدرما يبقى فيه من الماء» 
فمعنى قولنا : لا اله الا الله» انه تعالى محبوب ومعبود ؛ وانه لا حبوب ولا معبود 
سواه » ومعی الاخلاص » اخلاص اقلب»: بمحيث يكون الله عبوب القلب . 
ومعبود القلب ومقصوده » ومن كانت هذه حاله كانث الدئيا سجنه » لامپا منعه 
من مشاهدة محبوبه » وكان موته خلاصاً من السجن,وقدوماً على المحبوب . 


ومعى الآخخرة القدوم على الله وادرالك السعادة بلقائه . ما اعظم نمیم الحب إذا 
قدم على محبوبه » بعد طول شوقه اليه » وتمكن من دوام مشاهدته من غير منخص 
ومكدر » ومن غير رقيب ومزاحم » ومن غير خوف وانقطاع . وعلى قدر ما 
يكون ا لحب أقوى يكون هذا النعيم أعظم. ان اسعد اليلق حالا" في الآحرة أكرهم 
حا لله . 

وكا ان البلر الذي تضعه في الارض » بعد تنقيته من الحشيش » ينبت شجرة 
.كاملة » فكذلك استيلاء معرفة الله على القلب > بعد تطهيره من الشراغل » يقوي 
جذور المحبة . 

والتامن مشتركون ني أصل الحبةءالا" انهم متفاوتون في درجاتها لتفاونبم في 
المعرفة » اذ الأشياء انما تتفاوت بتفاوت أسبابها » وأكثر الناس ليس هم من معرفة ” 
الله الا معرفة الاسماء والصفات » اما العارفون بالحقائق فهم اقرب الثاس إلى الله 
واشد" حباً له ؛ لمعرفتهم بعجائب صنعه . 

ومن انكر محبة الله انكر حقيقة الشوق » اذ لا يتصور الشوق الا الى محبوب . 


۳۹۰ 


والدلیل على ذلك ان كل مبرب يشتاق اليه في غيبته لا عالة : فاذا كان حاضرآ 
فلا يشتاق اليه » لأن الشوق طلب وتشوف إلى آمر» والموجود لا يطلب . ولكن إذا 
كان الثبيء حاضراً وكان مدرکاً من وجه » وغير مدرك من وجه » أمكن تصور 
الشوق إلى ما هو غير مدرك مته » كالعاشق الذي یری وجه محبويه ولا بری سائر 
محاسته » فيشتاق اليها وان ل برها . وهذان النوعان من الشوق متصوران في حى الله 
تعالى » بل هما لازمان بالضرورة لكل عارف , قال الغزالي : ٠‏ ان ما اتضح 
العارفين من الأمور الامية » وان كان قي غاية الوضوح ء فكأنه وراء ستر رقوى: 
فلا يكون متضحاً غاية الاتضاح بل يكون مشوباً بشوائب التخيلات )١(‏ » . فهذا أحد 
لوعي الشوق وهو استكمال الوضوحء والنوع الثاني من الشوق اما بكون في الآثمرة» 
فان العبد لا ينكشف له من الامور الالمية الا" جانب ضثيل » اما الامور الى لا 
تتکشف له فهي لا لباية لها » والعارف يعلم وجودها ؛ويعلم ان ما غاب عن علمه 
من العلومات أكثر ما حضر » فلا يزال متشوقاً إلى أن يحصل له معرفة بها . ولكن 
الشوق تي هذه الحالة لا ينتهي » لأن الأمور الاهية غير متناهية . ومعیی ذلك ان 
الشوق إلى الله لا يسكن في الدئيا لعدم لقاء الله فيهاء ولا يسكن في ال خرة» لأن صفات 
الله وكالاته وافعاله لا حد ولا نماية ها . ولا يرال العارف عالاً بأله سيبفى من 
اهمال والكمال ما لا يتضح له» فلا يسكن شوقه أبداً » فلا يبعد اذن ان تکون الطاف 
الكشف متوالية إلى غير جایة ؛ ولا يزال النعيم والحب واللذة في زيادة مستمرة . 


آما حب الله لعبده فقد ورد في القرآن شواهد كثيرة عليه » الا ان حب الله العبد 
ليس كحب العبد لله؛واذا اطلقت لفظ الحب على اللهءلم تطاقه‌علیه بالمعئى الذي تطلقه 
على الانسان » لأن المحبة هي ميل النفس إلى اللائم والموافق » وهذا لا يتصور 
الا في نفس ناقصة . وال أن يكون الله كذلك : فان کل جمال وكال وبياء 
وجلال ممكن » فهو ولجب الحصول له ابداً وازلا” - ولا يتصور تجداده ولا زواله - 
فلا يكون” له إلى غيره نظر" من حيث انه غيره ٠‏ پل نظره إلى ذاته وأنعاله فقط ٠‏ 
ولدلك قال بعضهم ان الله لا حب الا" نفسه. وما ورد من الالفاظ في حب الله لعباده 


۱ - الاحياء » ازم الرابع ٠‏ ص ,۳۵4 . 


۳۹1 


فهو ي حاجة إلى التأويل » ويرجع معناه إلى کشف الحجاب عن العبد حى يرى 
الله بقلبه »> وهو حب ازلي مضاف إلى الار ادة الأزلية الي اقتضت كشف الحجاب 
عن قلب العبد حى يشاهد ربه . 


وإذاتحقق حب العار ف لر به ورآهبقلبهآورثه حالة تسم ی بالوجد »وهو رفع المجاب و حضور 
الفهم » ومحادثة السر » وایناس المفقود ؛ لا بل هو فناء العارف عن ذاته في المحبرب 
الالمي . ومعنى هذا الفناء تلاشي الاجسام والاعراض . وزواا بحیث لا يبقى في 
القلب التفات إلى غير الله » حى لقد عبر الغزالي عن هذه اللهالة بقوله انها البقاء 
مع الله بالله (۱) . ان العبودية الكاملة لله تسمو على الحوف من العقاب ٠‏ أو رجاء 
الثواب » وتتجاوزها إلى مقام تحب النفس فيه خالقها حباً حالصا تشعر معه يفناتها 
فيه » والانسان الصالح الذي ۸ يبلغ درجة الكمال مطالب بالصبر والشكر » أما 
الكامل فهوي مقام فوق الصبر والشكرء وهو يحب الله لذاته» ویشکره على الطافه 
بنفس مطمثنة راضية مر ی . 


ومن بلغ هذه الدرجة من الفناء ني الله » فليس له الا أن یفول : من ذاق عرف . 
لأت العارف يعتريه ني حال الوجد والکشف فرح غير متکلف يطير به > وهنا 
ما لا يدرك الا بالذوق والحال وتبدل الصفات ؛ قال الغزالي : إذا حصلت المشاهدة 
الصوفية « انمحقت افمرم والشهوات كلها : وصار القلب مستغرقاً في النعیم » 
فلو القي في النار لم بحس بها » ولو عرض عليه نعيم ابلنة ‏ يلتفت اليه لكمال نعيمه » 
وبلوغه الغاية الي ليس فوقها غاية » () وقال : « وعلى ابلعملة ينتهي الامر إلى 
قرب بكاد يتخيل مئه طائفة الحلول : وطائفة الاتحاد» وطائفة الوصول»وكل ذلك 
خطأ » بل الذي لابسته هله الالة » لا يتبغي ان يزيد على ان يقول : 

وكان ما كان مما لست أذكره فظن خيراً ولا تسأل عن اتلبر (۳) 

. روضة الطالبين » الیاب السابع‎ - ١ 

۲ - احياء علوم الدين + ابخزء 6 ٠‏ كتاب المحبة والشوق . 

۳ - الق من الضلال : ص : ۱۰۷ - ۱۰۸ . 


۳۹۲ 


4 - النقذ من الضلال 


کتاب المنقذ من الضلال من اروع الکتب الي تصور حياة نفس قلقة . وعقل 
حائر باحث عن الحقيقة . فقد وصف الغزالي ني هذا الکتاب الذي ألفه ني أواخر 
آیامه ما احاط به من الشك » وما كابده من المشقة أي استخلاص الحى من اضطراب 
الفرق » وما ارتضاه لنفسه من طريقة التصوف : وما صرفه عن نشر العلم ببغداد » 
ثم ما حمله على ترك عزلته لعاودة نشر العلم في نيسابور » كل ذلك باسلوب جميل 
تغلب فيه اللهجة الخطابية على الكلام البرهاني . وليس كتاب النقذ من الضلال كتاباً 
فلسفياً جافاً ككتاب التهافت » واتما هو حكاية حال الغزالي نفسه ۰ كيف انحلت 
عنه رابطة التقليد » وكيف استولى عليه الشك » وكيف استشفى في النهاية بأدوية 
التصوف . وستقصر كلامنا في تحليل هذا الكتاب على الالام بثلاث مسائل » وهي : 
(۱) الشك (۲) اننقاد الفرق (۲) النبوة والاصلاح الديي . 


۱ - الشلك 


أول ما يسترعي انتباهنا في حياة الغزالي تعطشه إلى ادراك الحقيقة » فهو يشبه 
اضطراب الفرق» واختلاف المذاهب في زمانه يبحر عميق غرق فيه الاكثرون » 
وإذا كان قد عزم على اقتحام بللة هذا البحر العميق والتوغل في ظلماته:فمرد ذلك إلى 
ميل طبيعي ني نفسه . قال : ۾ ول أزل في عنفوان شاي » وربعان عمري » منڏ 
راهقت البلوغ » قبل بلوغ العشرين إلى الآن » وقد أثاف العمر على انهمسین » أقتحم 
لحة هذا البحر العميق » واخوض غمرته حوض الحسور ء لا حوض ابلبان الحذور » 
وأتوغل في كلمظلمة: وأ مهجم على كل مشكلة»وأتقحم كل ورطة » واتفحص عن 
عقيدة کل فرقة » واستکشف أسرار مذهب کل طائفة » لأميّر بين محق ومبطل 0 
رمتستن ومبندع » لا آغادر باطناً الا واحب أن اطلع على باطنیته » ولا ظاهرباً 
الا وارید ان اعلم حاصل ظاهريته » ولا فلسفيآ الا وأقصد الوقوف عل کنه 


۳۹۳ 


فلسفته » ولا متكلماً الا وأجتهد في الاطلاع على غاية کلامه وجادلته » ولا صوفي) 
الأ واحرص على العثور على سر صوفیته > ولا متعبداً الا واترصد ما يرجم اليه 
حاص[ , عبادئه » ولا زنديقاً معطلا" الا" وامجسس وراءه للثنبه لأسباب جرأته في 
تعطيله وزندقته . وقد كان التعطش إلى درك حقائق الأمور دأني وديدني » من أول 
أمري وريعان عمري ؛ غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبليي ؛ لا باختياري 
وحبلي » حی انحلت عبي رابطة التقليد وانکسرت علي العقائد الموروثة or‏ 


وكان السبب في انحلال رابطة التقليد عنه انه رأی « صبيان النصارى لا يكون لهم 
نشوء الا على التنصر » وصبيان البهود لا نشوء لهم الا على التهود » وصبيان المسلمين 
لا نشرء لهم الا على الاسلام (1) » . فتحرك باطنه إلى طلب حقيقة الفطرة الأصلية 
فقال في نفسه: وانما مطلرني العلم بحقائق الأمور » فلا بد" من طلب حقيقة العلم ما 
هي . فظهر لي ان العلم اليقيي هو الذي بنکشف فيه المعلوم انکشافاً لا يبقى معه 
ريب » ولا يقارنه امكان الغلط والوهم » ولا یتسم القلب لتقدير ذلك » بل الامان 
من اللحطأ ينبغي أن يكون مقارناً لليقين مقارنة لو تحدى باظهار بطلانه مثلا" من يقلب 
الحجر ذهبا » والعصا ثعباناً لم يورث ذلك شکاً وإنكاراً » فاني إذا علمت ان العشرة 
أكثر من الثلائة » فلو قال لي قائل لا بل الثلاثة أكبر » بدليل أني أقلب هذه العصا 
لعباناً ٠»‏ وقلبها » » وشاهدت ذلك منه » لم أشك بسببه في معرفقي » ول يحصل .لي 
مئه الا التعجب من كيفية قدرته عليه > فأما الشك فیما علمته فلا (۳) » » ویستنتج 
الغزالي من هذا المحدل ان كل علم لا يتيقنه هذا النوع من اليقين فهو علم لا ثقة به 
ولا أمان معه » وکل علم لا امان معه فلیس بعلم يقيي (4) فمقیاس اليقين اذن هو 
الأمان ۰ ومعی الامان الثقة » ومعيار الثقة انکشاف العلوم انکشافً لا يبقى معه 
ریپ + 

۱ - النقذ من الضلال : ص : ٩۲‏ - ۱۳ . 

۲ -المصدر نقسه ص : ۲۳ . 

۲ س الصلر شمه ص : 54 . 
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نظر الغزالي في علومه فوجدها خالية من علم موصرف بهذه الصفة > لأن العلم 
اما ان یکون بالحصوسات ولما أن يكون بالعقلیات . فالعلم بالحسوسات لا أمان 
فيه » لأنك تنظر إلى الکوکب فتراه صغيراً في مقدار دبنار > ثم الأدلة اغالسية 
تدل على أنه أكبر من الأرض ني المقدار () . وكذتك العلم بالضروریات فانه 
لا يسلم من تطرق الشك اليه ءلآننا نستطيع ان نتصور وراء حاكم العقل حا کا آخرءاذا 
تجلّی كذب العقل تي حکمه» فكيف شق بالعقليات: ويم امن أن يكون كل ما تعتقده 
عقولنا من جنس ما اطلعتنا علي هدحو اسنا. فالعق ل يكذ ب الاحساس » والاحساس یکذب 
العقل ؛ كأنهنالك مأساة تنتصر فيها العقليااتعلىالمحسوسات تارة: والحسوسات على 
العقليات أحر ى » قال الغزالي : « فقالت المحسوسات بم تأمن ان تكون ثقتك 
بالقلیات كثقتك بالمحسوسات » وقد كنت واثقا لي فجاء حاكم العفل 
فكذبي » ولولا حاكم العقل لكنت تستمر على تصديقي ۰ فلعل وراء ادراك 
العقل حا كأ آخر ء إذا تلن ىكذب العقل » فيحکمه»کا تجلى حا كم العقل فکذب الس 
في حکمه(۲)» وهذا | لحاكم الآخر الذي يشير اليه القزالي برجم إلى الحالة الي تطرأ 
على النفس في النوم . والدليل على ذلك اننا نعتقد في النوم اموراً » وتتخیل احوالا 
لا نشك فيها » ثم نستيقظ فنعلم أنه لم يكن بمحميع متخیلاتتا ومعتقداتنا أصل وطائل > 
فبم تأمن أن يكون جميع ما نعتقده في بقظتنا بحسنا وعقلنا حا » ألا يمكن أن تطرأ 
علينا حالة تكون نسبتها إلى يقظتنا كنسبة يقظتنا إلى نومنا » ونکون يقظتنا نوما 
بالاضافة اليها (6۳. « ولعل تلك اللالة ما يدعيه الصوفية نپا حالتهم؛ أو لعل نلك 
الحالة هي الموت » أو لعل الحياة الدنيا نوم بالاضافة إلى الآخرة » فاذا مات الانسان 
ظهرت له الأشياء على حلاف ما يشاهده الآنء ويقال له عند ذلك : فكشفنا عنك 
غطاءك فبصرك اليوم حديد )٩(‏ ۲ . 

فلما خطرت الغزالي هذه الخواطر حاول أن مجد لشكه علاجاً فلم يتيسر له ذلك » 
۱ ۲ - الصلر ثفسيه » ص : 55 . 

. 1۷ ادر تفسه» ص:‎ - ۳ ٠ 

- ٩۷ : ب الصلر تفه ص‎ ٤ 


o, 


فاعضل هلا الداء ودام قریاً من شهرين » وهو فيهما على مذهب السفسطة . حى 
شفاه الله من ذلك المرض بنور قذفه في صدره » قال: و وعادت النفس إلى ااصبحة 
والاعندال ورجعت الضروریات العقلية مقبولة موثوقاً بها على آمن ويقين » ول يكن 
نلك بنظم دلیل » وترئیب کلام ؛ بل بتور قلفه الله في الصدر . وذاك النور هر 
منتاح أكثر العارف . فن ظن ان الکشف موقوف على الأدلة الجردة» فقد ضیق 
رحمة الله الواسعة ... فمن ذلك النور ينبغي أن يطلب الکشف ‏ وذلك النور 
ينبسس من ابلود الالمي في بعض الأحايين » ويحب الترعند له “ا قال عليه السلام : 
ان لربكم في أيام دهركم نفحات الا فتعرضوا لها (1) + . فما هو هذا النور الذي 
قذفه الله في الصدر ؟ اننا لا نجد لهذا النور سوى تفسير واحد » وهو قولنا أنه كشف 
باطني أو حدس داخلي ؛ يطلع النفس مباشرة على البديبيات والحقائق الاولى , لان 
الأرليات لا دراك بالنظر والاستدلال بل تدرك بالحدس » وهي حاضرة في الذهن » 
والحاضر "كا يقول الغزالي إذا طلب فقد واختفى » ومن طلب ما لا يطلب فلا يتهم 
بالتقصير في طلب ما يطلب (۲) . 


لا شك ان في هذا التحليل كثيراً من التكدّف لان المحسوسات والعقليات لا 
تمثل على مسرح النفس تلك الادوار الي وصفها الغزالي . دع اله من الصعب محديد 
مدة هذا الشك » وتعيين حدوده » وحصر عناصره في خطاب العقليات للمحسوسات 
على هذا النحو الذي تصوره الغزالي في جدله» ومهما يكن من امر فان هذا ادل يدل 
على اسلوب الغزالي الكلامي » وطريقته الفكرية . لذلك تجده يحاول الافناع بالعقول 
تارة وبالسموع أخرى » فلا يؤثر في عفل القارىء فحسب »؛ بل يستعين على ذلك 
بشموره وقلبه . 

ان مسألة الكشف الباطي من أهم السائل.الي وردت في النقذ من الضلال » وکل 
من قرأ كتاني التأملات ومقالة الطريقة لدیکارت ؛ ورأی كيف التقل هذا الفیلسوف 
من الشك إلى اليقين بالحدس المقلي ومعرفة اللات » وکیف جمل معیار اليقين مبنياً 


۱ - الصدر نقسه» ص : 1۸ . 
۲ - المصدر نقسه؛ ص : 58 , 
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على بداهة المماني لم يخف عليه ما بين إمام الفلسفة الحديثة والغزالي من تشاب » 
كلاهما يصرح بأنه لا يقبل شيئا على أنه حق إلاإذا انکشت له انكشافاً بديبياً راضحا » 
والفرق بين الغزالي وديكارت ني اعروج من الشك ۰ ان الاول جعل النور منبجساً 
من ابلود الالمى ؛ على حين أن الثاني جعله قائماً على (الكوجيتو) (۱) وهو الأمر الذي 
م تستطع رحاب الشلك أن تمتد اليه . وسواء أكان رجوع انفس إلى اليقين بمعونة 
خارجية » أم بنقد داخلي ذاني » فان امراً واحداً لا ريب فيه » وهو أن مفتاح 
العرفة في كلا الحالين هو الحدس . 

نعم أن حاكم العقل قد يكذب حاكم اس ؛ وقد يكون وراء حاكم العقل 
حاكم آخر يكذب حاكم العقل » ولكن من الذي يضمن لنا عدم وجود حاكم 
آخر فوق هذا الحاكم ؛ وهكذا یتسلسل الأمر إلى ما لا نباية له قلا پد" 
اذن في الر جوع إلى البقين من الاعتماد على حفيقة اولية » وهي الايمان بالله عند 
الغزالي » واثبات الذات المدركة عند ديكارت . 

على ان فكرة الکشف الباطي لم تكن عند الغزالي سوى وسيلة تعوض العقل من 
عجزه عن حل جميع المضلات » لان العقل كا بينا ليس مصدر جميع الحقائق » 
وإذا استغنى عن الشرع لم يتوصل إلى إدراك ال" بنفسه , 

وقصارى القول ان الكشف الباطي مفتاح العلوم ومصدر الحقائق الدينية » 
فلولاه لا ترفع الغزالي عن طريقة التقليد » ولااستطاع أن بخرج من الشك » ويعود 
إلى اليقين . 

وهو بعل الح قائماً بنفسه لا بمن قاله » فالعاقل كا يقول ينظر في الثي ءءفاذا 
وجده حفاً قبله سواء كان قائله مبطلا" أو حقاً . ولیس يجوز أن یبجر كل حق سبق 
اليه خاطر مبطل» لأنه إذا جاز ذلك لزمنا هجر كثير من المق» ولزمنا ان مهجر 
جملة من آيات الفرآن» واخبار الرسول» وحكايات السلف؛ وكلمات الصوفية لأن 
(۱) الكرجيتر (هافوم) 

هو قول ( دیکارت) : انا آفکر » 
اذن انا موجود » وهو الشي الوحید الذي يبقى عنده في معزل من الشلك . 


۳۹۲ 


صاحب کتاب اخوان الصفا اوردها في کتابه . فعلى العاقل أن يعرف الرجال بالق + 
لا الحق بال رجال . 

والغزللي لا بشترط في الحق أن یکون معقولا" بنفسه فحسب ‏ بل یشترط فيه 
ایضاً أن یکون موافقاً للكتاب والسنة . ولذلك كان حدسه الباطي مقیداً بالعقيدة 
الدينية» ولذاك "أيضاً انقسمت العرفة عنده إلى قسمین: معرفة حسية » ومعرفة 
صوفية » فالعقل والتجربة أساس العرفة الحسية ۰ أما العرفة الصوفية فاساسها 
الکشف الباطي . 


۲ - انتقاد الفرق 

احصرت الفرق عند الغزالي في اربع : فرقة اله المتكلمين » وفرقة الباطنية » وفرقة 
الفلاسفة » وفرقة الصوفية . 

۲ أما فرقة المتكلمين فقد بينا رأيه فيها عند کلامنا على مشكلات علم 
الكلام» وخلاصة هذا الرأي أنه وجد علم الكلام غير واف بمقصوده » لأن علماء 
الكلام يستندون في الرد على أهل البدع إلى مقدمات يتسلمونها من خصومهم » وهذا. 
قليل النفع في حى من لا يسلم سوى الضروريات شین أصلا . 

ب - واما فرقة الفلاسفة فتنقمم في نظر الغزالي إلى ثلاثة أقسام » وهم الدهریون» 
والطبيعيون ؛ والاطبود . 

أما الاهربرن» فهم طائفة من الاقدمين جحدوا الصائع المدبر » العالم » القادر » 
وزعموا ان العام لم يزل موجوداً كذلك بنفسه بلا صائع ؛ ولم يزل الحيوان من النطفة 
والنطفة من الحبوان » كذلك كان وكذلك يكون_وهؤلاء هم الرنادقة . 

وأما الطبيعيوت » فهم قوم اكثروا البحث في عالم الطبيعة » قرأوا فيه من عجائب 
صنع الله وبدائم حکمته ما اضطروا معه إلى الاعترات پفاطر حكيم مطلع على 


۳۹۸ 


غایات الأمور ومقاصدها » الا آم > لکرة بحثهم في الطبيعة واعتدال الزاج 
وتأثيره » ظتّرا ان القوة العاقلة من الانسان تابعة ازاجه » رانبا تبطل ببطلانه » 
فلمبوا إلى أن التفس تموت وت البدنء وهکذا جحدوا الانعرة » وانکروا النة 
والثار + والقيامة » والساب » فلم يبق عندهم لاطاعة ثوابءولا المعصية عقاب » 
وهؤلاء أيضا زنادقة . 


وأما الافیون » فانهم يجملتهم ردوا على الدهريين > والطببعين » ثم رد آرسطو 
على افلاطون وسقراط ومن كان قبله » الا" انه استبقى من رذائل كفرهم اشياء 
لم يوفق للنزوع عنها » فوجب تكفيرهم وتكفير شيعتهم من التفلسفة الاسلاميين 
كالفاراني وابن سينا وأترابهم » ولكن هذا التكفير لا يشمل كل ما نقل عن آرسطو > 
فإن ما نقله هذان الرجلان ينحصر في ثلاثة أقسام : قسم يحب التكفير به» وقسم يجب 
التبديع به » وقسم لا يجب انکاره آصلاا, 


فالرياضيات مثلا” لا يمكن انكارها » ولكن قد يتولد منها آفة إذا ظن المتعلم أن 
جميع علوم الفلاسفة هي ني الرضوح ووثاقة البرهان كالرياضيات » مع ان 
كلام الفلاسفة في الرياضيات برهاني» وني الالميات تطميي . 

آما المنطق فلا علاقة له بالدین حى يجحد وینکر » الا" ان أصحاب المنطق عندما 
انتهوا إلى المقاصد الدينية لم يتمكنوا من الوفاء بشروط البرهان » بل تساهلوا فيه 
غاية اتساهل؛ وربما ينظر في المنطق ايضاً من بستحسنه ويراه واضحاًء فيظن ان ما 
ينقل عن أصحابه من الكفريات مؤيد بمثل تلك البراهين » فيستعجل بالكفر قبل 
الانتهاء إلى العلوم الالحية . 

واما العلم الطبيعي فليس من شرط الدين انكاره الا" في مسائل معينة ذكرها الغزالي 
في كتاب تبافت الفلاسفة » وأصل_جملتها ان تعلم أن الطبيعة مسخرة لله تعالىءلا 
تعمل بنفسهاءبل هي مستعملة من جهة فاطرها . وهذا كما ترونمتف رمع رأي الغزالي 
في انكار السببية الطبيعية . 

راما الإفيات › فنیها أكثر أغاليط الفلاسفة » لبم لم يقدرو! فيها على الوقاء 


۳۹ 


بشروط البرهان اي بینوها في المنطق » ولذلك کنر الاختلاف بينهم » ويرى 
الغزالي أن ما غلطوا فيه يرجع إلى عشرين أصلا" الا" اله لم يكفرهم الا في ثلاثة 
منها » وهي : قرلمم : ان الاجساد لا حشر ؛ وقوهم ان الله بعلم الكليات دون 
ابلزئیات » وقوهم ان العام قديم ازلي » واما ما وراء ذلك من نفيهم الصفات ۰ 
وقوهم انه عالم بالذات لا بعلم زائد على الذات » وما يجري مجراه » فمذهبهم فيها 
قريب من مذهب المعتزلة . 


واما السياسيات فجميع كلامهم فيها یرجم إلى الحكم المصلحية المتعلقة بالأمرر 
الدنيوية : وهي في نظر الغزاني مأخحوذة من كتب الله المنزلة على الانبياء»ومن الحكم 
المأثورة عن سلف الأولياء . 


وأما الحلقية فجميع كلامهم فيها برجم إلى حصر صفات النفس واخلاقها » 
وذكر أجناسها وانواعها ۰ وكيفية معابلتها ومجاهدتها . ویری الغزالي ان الفلاسفة 
أخذوها من كلام الصوفية ومزجوها بكلامهم توسلا" بالتجمل بها إلى ترويج 
باطلهم. فتولد من مزج كلامهم بكلام الصوفية آفتان: آفة في حق القابل وآفة أي 
حق الراد . أماآفة القبرل فتر جع إلى أن الناظر في كتبهم إذا رأى ما مزجوه بكلامهم 
من الحكم النبوية والكلمات الصوفية ذربما استحسنها وقبلها وحسن اعتقاده فيها > 
فيتسارع إلى قبول باطلهم الممزوج بها لحسن ظن حصل فيما رآه واستحسنه : 
وذاك نوع من الاستدراج إلى الباطل ۰ وأما آفة الرد فترجع إلى ان الناظر في كتبهم 
إذا رأى ما فيها من الباطل المزوج باق تسارع إلى ردها كلها وهذا غير صواب . 


ج - واما أصحاب التعلیم فقد قرر الغزالي شبهتهم » واظهر فسادها في عدة 
کتب » منها كتاب الستظهري ؛ وكتاب حجة الق » وكتاب مفصل الحلإف » 
وکتاب الدرج الرقوم بابخداول » وکتاب اقسطاس الستقيم ۰ حى لامه بعضهم 
على تقریر حجتهم واسهامه في نشرها » فأجاب عن ذلك بقوله أن هذا الکلام حق 
ولكن في شبهة لم تتشر ء أما اذا انتشرت فابلواب عنها واجب ؛ ولم يعمد الغزالي 
إلى تقرير حجه التعليمية الا" لأن أصحاب التعليم يتهمون كل من يرد عليهم بالخهل. 
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فآراد الغزالي أن بثبت لحم انه يستطيع أن بقرر شبهتهم إلى أقصى حدود الامکان » وأن 
يظهر فادها بغاية البرهان . وهنا ما فعله أيضاً في الرد على الفلاسفة . ولبس في 
كتاب النقذ من الضلال شرح كامل لمذهب التعليم : ولكن فيه فصلا یذ کر فيه 
بعض مائل هذا الذهب > كدعواهم الحاجة إلى التعليم والعلم > واعتراضهم 
على الحكم بالتص او بالاجتهاد . 


ویری الغزالي أن بدعة.التعليم لم تصل إلى هذه الدرجة من الانتشار الا من سوء 
نصرة الصديق ابلاهل. فقد ادت شدة التعصب إلى محاحدة التعليمية في كل مقدمات 
كلامهم »> فجاحدوهم آي الحاجة إلى التعليم والمعلم » وي دعواهم انه لا يصلح كل 
معلم » بل لا بد" من معلم معصوم . وليس في الامكان انكار ذلك » اذ اتفلاف 
لیس في الحاجة إلى التعليم والمعلم » ولا ني ان يكون العلم معصو ما واغا هو في 
معرفة العلم نفسه هل هو ميت أو حي . فالتعليمية تقول ان معلمهم علم الدعاة 
ويثهم في البلاد ؛ وهو بتظر مراجعتهم أن اختلفوا وأشكل عليهم أمر » والغزالي 
يقول ان معلمه محمد ( صلعم ) وانه عم الدعاة وبشهم في البلاد » ولکنه كل 
هم التعليم > وبعد كال التعليم لا يضر موت المعلم کا لا تضر ضيه (۲۱ , 


اما مسألة الحمكم بالنص أو بالاجتهاد فقد أجاب عنها الغزالي بقوله  :‏ اننا نحكم 
پاللص عند رجوده وبالاجتهاد عند عدمه ۾ » وإذا کانت لنصرص المتناهية لا 
تستوعب الوقائع غير المتناهية » كان لا پد من الاجتهاد لي ارجاع الوقائم الحزئية 
إل النصوص العامة . قال الغزالي: و فمن اشكلت عليه القبلة ليس له طريق الا" أن 
يصلي بالاجتهاد » اذ لو سافر إلى بلدة الامام لمعرفة القبلة لفات وقت الصلاة (9) » ۰ 
وهذا ایض شأن المستمني في كل واقعة » لأنه إذا رجع إلى بلدة الامام » تبدلت 
الوقائع » وفات الانتفاع بالفتوى ۰ فعلى العاقل اذن ان يجتهد ويبذل وسعه فيما 


۱ - الْنقذ من الضلال » ص : ۳ 
۲ - الصدر نفسه ص : ۹6 . 


وراء قواعد العفائد من التفصیل » أما قواعد العقائد نقسها فیشتمل علیها الکتاب 
والستة » ولا حاجة فیها إلى الاجتهاد . وما صنف الغزالي کتاب القسطاس المستقيم 
الا" ليضع میزاناً يعرف به الحق ني الکلامیات» ويرفع به الحلاف والتنازع » وهدا 
الميزان لا بختلف عن ميزان المنطق الارسطي الا قليلا” » فاذا قيل ان موازين القسطاس 
المستقيم لا تزيل الحلاف > بل تضم إلى الشبهة القديمة شبهة جديدة » قال الغزالي 
ان المتحير إذا قال انه متحير » ولم يعين المسألة الي هوفيها متحير ؛ يقال له؛أنت کریض 
بقول آنا مريض ولا يلكرعين مرضه» ويطلب علاجهءفيقال له : ليس في الوجود 
علاج المرض الطلق» بل ذرض معين (۱). وكذلك المتحير يتبغي له ان يعين ما هو 
متحير فيه » فاذا عين هذا الأمر أمكن الرجرع به إلى القسطاس المستقيم لازالة 
شبهته وحیرتہ ميزان الق . وهذا الميزان يغني عن الامام المعصوم ٠‏ ويشفي من 
الحيرة . أما التعليمية فليس معهم شيء من الشفاء المنجي من ظلمات اليرة » 
قال : والعجب آم ضیعوا عمرهم في طلب العلم » ولي التبجح بالظفر به » وم 
يتعلموا منه شيئآً أصلا” » کالتضمخ بالنجاسة يتعب في طلب الماء » حى إذا وجده 
لم يستعمله » وبقي متضمخ بالفيائث . 


د - واما الصوفية فهم في نظر الغزالي خواص الحضرة » وأهل المشاهدة » 
والمكاشفة » وطريقتهم مؤلفة من علم وعمل . وحاصل علومهم قطع عقبات النفس » 
والتئزه عن أخلاقها اللمومة وصفانها الحبيثةحتى يتوصل بها إلى خليةالقلب عن غير 
الله ( تعالى ) وتعليته بذ کر الله . وهذه احالة يتحققها الانسان بالذوق إذا سلك سبیلها؛ 
والصوفية أرباب أحوال لا أصحاب أقوال » من" جالسهم استفاد منهم الايمان » 
فهم القوم لا يشقى جليسهم 0 « ولو جمع عقل العقلاء وحكم الحكماء وعلم 
الزاقفين على أسرار الشرع من العلماء : ليغيروا شيئاً من سير هم وأخلاقهم ويبدلوه 
بما هو حير منه» لم يجدوا اليه سبیلا" (۲) » . 


ذلك هو موقف الغرالي إزاء فرق زمانه » آما الیزان الذي اعتمد عليه في نقد 
هذه الفرق فهوميزان العقل المؤيد بالشرع ؛ فهو لم يتكلم على الفلسفة مثلا"؛ الا ليبطل 
بعض أقسامها في ضوء العقيدة الدينية » وليس في كتاب النقد من الضلال بحث 
فاسفي مقصود لذاته » ولكن فيه افاماً روحيا واعاناً ديئياً عمیقاً » لأن الحقيقة 
عند الغزالي تابعة للعقيدة الدينية » والعقل ليس مستقلا بالاحاطة مجميع المطالب . 
ومهما يكن من أمر فان آراء الغزالي في انتقاد الفرق تدل على ان الميزان النهائي الذي 
وزن به الحق هو ميزان الايمان: ولولا ذلك لا قال ان وراء حاكم العفل حا كأ آخر 
تنفتح فيه عين أخرى يبصر بها الغيب وما سيكون في الستقبل وامورا أخدرى العقل 
معزول عنها . واصوب الطرق عنده كا رأينا طريقة الصوفية لأن جميع حرکانهم 
وسكنائهم مفتبسة من نور مشكاة النبوة » وليس وراء نور النبوة على وجه الارض 
نور يستضاء به . 


۳- الثبرة والاصلاح الددبي 


في كتاب المنقذ من الضلال فصل عنوائه « حقيقة النبوة واضطرار اعلق اليها > 
يشير فيه الغزالي إلى أن درجات الادراك متفاونة . فجوهر الانسان في أصل الفطرة 
خلق خالياً ساذجا جاهلا” با حيط به من الوجودات » الا" انه يطلع بعد ذلك على 
العوالم بواسطة الادراك. وق تنوعت الادراكات بتنوع أجناس الوجودات ؛ فقوة 
الهس تدرك عالم المحسرسات ؛ وقوة التمییز تدرك آمور؟ زائدة على عم الحسوسات» 
وقوة العقل تدرك الواجبات وابحدائزات والمستحيلات وآموراً أخرى لا توجد ني 
الاطوار الي قبلها . ووراء طور العقل قوة آخری تدرك الغيب وأمور أخرى لا 
يدركها العفل . للادراك اذن اريم مراتب ادناها مدركات الحس واغلاها مدرکات 
النبوة , 


والبرهان على وجوه مدركات النبوة وجود معارف لا يتصور أن تنال بالعقل 
كحقائق علم الطب والنجوم 2 فان" من يبحث عنها يعلم بالضرورة ألما لا تدرك 
الا باخام افي . والبرهان على وجود النبوة آبضاً ان في الانسان تموذجا من‌مدرکانبا: 
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وهو مدركاته في الوم » لأن الثم قد يدرك ما سبكون من الغيب » ويرئ ويسمع 3 
وبصره وسمعه في حال غفلة » فالرؤيا تدل اذن على ان ف الانسان نموذجاً من خواص 
النبوة » وهي تقرب مدركاتها من العمل ء وما عدا ذلك من خواص النبوة » فهو 
يدرك بالذوق من سلوك طريق التصوف . 


والني إنما يعرف بأحواله : وذلك اما بالشاهدة أو بالتواتر والتسامع » فكما 
ان الانسان إذا عرف الطب أمكنه ان يعرف الاطباء بمشاهدة أحوا الهم » كذلك إذا 
فهم حقيقة اللبوة أمكته أن يستدل على شخص معيّن انه ني أم لا > وذلك عشاهدة 
أحواله وتجربة ما قاله في ألف أو الفين أو آلاف من الأحوال حى يحصل له اليقين 
القوي والابمان العلمى . فمن هذا الطريق يحب طلب اليقين بالئبوة لا من المعجزات 
وحدهاء قان المجزات احدى الدلائل» فاذا لم تنضم اليها القرائن الكثيرة الحارجة 
عن الحصر » فار بما كانت سحرا أو تيبلا . 


وجملة إلقول ان الانبياء أطباء امراض القلوب » والعبادات ادوية متلفة الوع 
والقدار » الا ان بعض الذين أعمى افوی قلوبهم لم يدركوا حقيقة النبوة » فاستولى 
على تفرسهم فتور الاعتقاد؛ ویرجم هذا الفتور إلى اربعة اسباب : الاول سیب من 
الحائضين في علم الفلسفة » والثاني من الحائضين فى طريق التصوف » ذالثالث 
من المنتسبين إلى مهب التعليم » والرابع من الموسومين بالعلم بين الاس» والغزالي 
یفند هذه الاسیاب باسلوب يشبه اسلوب باسکال في رده على المراطقة » وینحو 
باللائمة على الفلاسفة الذين یسرون ما لا يعلنرث » فیخالفون الشريعة بقلوبیم ویعظمو نبا 
بالستهم » ویلوم المتصوفين الذين پزعمون انهم قد بلغوا مبلغاً ترقی عن الحاجة إلى 
العبادة . 

ولا رأى الغزالي ان اصناف الحلق قد ضعف إيانهم » بتأثير الفلاسفة والصوفية 
. والتعليمية 3 حى عم الداء» ومرض الاطيام ۽ واشرف الحلق على الملاله» مركت 
في نفسه دواعي الحروجمن العزلة؛ والرجوع إلى شر العلم والانصراف إلى الاصلاح 
الديي » كأنه رسول بعث لاحياء الدبن » وقد وعد الله باحياء دينه على رأس كل 
مائة , 
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فالغزالي يقرر اذن ان النبوة مسلم بها نقلا ومقبولة عقلا" > ويكفي للتسليم بها 
من الناحية العقلية ان نلاحظ انها تشبه ظاهرة نفسية نعترف بها ؛ جميعاً » وهي الاحلام 
والرؤى » والدليل على ذلك قول الغزالي ان الله قد قرب ذلك على حلقه «بأن أعطاهم 
خموذجا من حاصية النبوة وهو النوم » اذ النائم يدرك ما سيكون من الغیب(ما صرعا 
واما في كسوة مثال يكشف عنه التعبير » () . قال الدكتور ابراهيم مدكور : 
وحن ني غى عن ان نشير إلى أن هذه العبارة تحمل في ثناياها افکاراً فارابية 
و اضحة (0) ۱ , ومع ان الغزاللي يعاترض في کتاب التهافت علٍ لى نذربة الفار الي 
في التبوة فان " اعتراضه عليه لم يكن شديدا ولا قاطعا » وهذا م رد في اعتاتها 
في مكان آخر حاولا“ دعمها بنظرية الفيض الاشراقية ۰ والفرق بينه وبين الفاراني : 
ان النبي عنده يستطيع الاتصال بالله مباشرة أو بواسطة ملك من الملائكة دون الاستناد 
إلى العقل الفعال > أو إلى القوة المتخيلة » أو إلى أي فرض من الفروض الي 
بغر ضها الفلاسفة » وهو بالرغم من قوله مع الاشاعرة ان النبوة جرد اصطفاء واخثيار 


من الله تعالى يمن" بها على من يشاء من عبادهء فانه عند كلامه على حقيقتها لم يستطع 
ان بسلم من ار بأراء الفلاسفة . 


۰ ۰ 


هذا ما اشتمل عليه کتاب النقد من الضلال من شك » ويقين » ونقد ونحقيق » 
فهو قصة حياة فكرية مضطرية » وصورة نفس متعطشة إلى الايمان طاحة في ارجاع 
الاعتقاد الديي إلى أيام عزه » لا بل هو قصة لزاع عميق » بين العقل والقلب » 
بين مطالب الدئيا ودواعي الا ة > كتبه ااغزالي باسلوب سهل يغلب عليه طابع 
الصدق والأمانة والبساطة والصفای حى جاء أوحد نوعه في تاريخ الثقافة الاسلامية 
وقليل الشبيه في الآداب العالية باسلوبه ومنحاه » ووحدة اغراضه » واستقامة 
منهحه . 


۱ المتقذ من الفدلال؛ ص : ۱۱۱ 
۲ في الفلسقة الاسلامية » منهج وتطبيقه ص ۶ ۰.۱۰۷ 


ه ‏ خاتمة عامة 


لعل أحسن ما نتم به هذا افصل قولنا إن الفزالي كان مفکراً متتوع ابموانب 
شمل نشاطه حقولا" حتلفة من منطق ء وجدل » وفقه » وكلام » وفلسفة وتصوف » 
ومع أنه لم يكن فيلسوفاً » کالفاراي وان سينا » ولا متكلما كالاشعري » ولا 
فقيها كالشافعي › ولا متصوفاً كالحارث المحاسبي واي طالب الكي ‏ الا أله 
اتبس من هؤلاء جميعاً كثبراً من العناصر ۰ وحاول أن بعطي كل شيء حقه . 
وأعظم ما تتميز به فلسفته اصطباغهابالصيغة الدينية » واعتبا. ها الدينذوقاً باطنياً لا جرد 
أحكام شرعية أو عقائد كلامية . 


لقد كان لرده على الفلاسفة آثر عميق ني الشرق » فلم يقم أحد من ثلاميد 
ابن سينا للرد عليه . أما ني الاندلس فلم يكن الغزالي في بداية أمره أحسن حظاً من 
الفلاسفة » فأعرض الناس عن كتبه وأحرقوها كا أحرقوا كتب الفلاسفة . 


وليس عجیا أن ينقسم الناس في اللحكم على الغزالي إلى فنتين : فثة المعجبين به » 
وفثة المخاصمين له . الاولى تقول إِنّه حجة الاسلام» ومحبي علوم الدرن ي عصره » 
والثائية تقول انه كثير التخبط › بربط في مكان » ويحل في آخر» ويستشهد بكثير 
من الأحاديث الضعيفة الاسناد , 


قال ابن طفبل في نقد الغزالي : اله ويكفر بأشياء ثم ينتحلهاء ثم انه من جملة ما 
كفر به الفلاسفة في كتاب التهافت : انکارهم لحشر الاجساد » والبائهم الثواب 
والعقاب للنفوس خاصة » ثم قال في أول كتاب « الميزان » ان هذا الاعتضاد هو 
اعتقاد شيوخ الصوفية على القطع . ثم قال ني كتاب المقذ من الضلال والمفصح 
بالأحوال ‏ ان اعتقاده هو كاعضاد الصوفية . . . وني كتبه من هذا النوع كثير 
براه من تصفحها وأمعن النظر فيها » وقد اعتذر عن هذا الفعل في آخر كتاب ميزان 
العمل حيث وصف ان الآراء ثلائة أقسام : )١(‏ رأي بشارك فيه الحمهور فيما هم 


1 


عليه » (۷) ورأي یکون بحسب ما يخاطب به کل سائل رسترشد ۰ ( ورآي 
یکون بين الانسان وبين نفسه لا بطلم عليه الا م هو شريكه في اعتقادهء ثم قال بعد 
ذلك : ولو لم يكن ني هذه الا" ما يشكك في اعتفادن؛ الوروث لكفى بذلك نفعاً . 
فان من لم يشلك لم ينظر ؛ ومن لم ينظر ل ببصر » ومن لم يبصر بقي في العمى والحيرة . 
م تمثل بهذ ابیت : 


خط ما تراه ودع شيئاً سمعت به في طلعة البدر ما يغنيك عن زحل 


فهذه صفة تعليمه واكثره إنما هو رمز واشارة لا ينتفع بها الا" من وقف عليها 
ببصيرة نفسه أولا"؛ ثم سمعها منه ثائيً» أو من كان معداً لفهمها فائق الفطرة فهو 
يكتني بأيسر إشارة . وقد ذكر في كتاب ( الجواهر ) ان له كتباً مضنونا بها على غير 
أهلها ‏ وانه ضمنها صريح الح . ولم يصل إلى الاندلس في علمنا منها شيء ۰ بل 
وصلت كتب يزعم بعض الناس الما هي تلك الضنون بها ء وليس الأمر كذلك : 
وتلك الكتب هي كتاب ( المعارف العقلية ) وكتاب ( النفخ والنسوية ) ومسائل 
مجموعة وسواها . وهذه الكتب وان كانت فيها إشارات ۰ فالا لا تتضمن عظيم 
زيادة في الكشف على ما هو مثبوت في كتبه المشهورة . وقد يوجد في كتاب ( المقصد 
الامنی ) ما هو أغمض مما في تلك» وقد صرح هو بأن كتاب المقصد الاسنی ليس 
مضنونا به . . وقد توهم بعض المتأخرين من كلامه الواقع في آحر كتاب ( الشکاة) 
أمراً عظيماً » أوقعه في مهواة لا مخلص له منها » وهو قوله ؛ بعد ذكر آصناف 
السحجوبین بالأنوار ثم انتقاله إلى ذكر الواصلين » أمهم وقفوا على أن هذا الوجود 
العظيم متصف بصفة تنالي الوحدائية الحضة» فأراد أن يازمه من ذلك أنه يعتقد ان 
الاول الق سبحانه في ذاته كثرة ما » تعالى الله عما يقول الظالمون علوا كبيراً . 
ولا شك عندنا في أن الشيخ آبا حامد من سعد السعادة القصوی » ووصل تلك 
المواصل الشريفة القدسة » لكن كتبه الضنون بها المشعملة على علم المكاشفة لم 
تصل الينا () » . ومن قبيل ذلك أيضاً ان ابن رشد ينتقد الغزالي في كتاب نمافت 


۱ -حي بن يقظان » ص : 15-14 . 


يفن 


التهافت التقاداً مرا » فیقول ان أقواله خطابية تارة » وسفسطائية أخرى » وانه كثر؟ 
ما كان يقابل الاشكال بالاشكال » لايقاع الناس في الحيرة » ويحمل على الحكماء » 
وهو موافق هم ني أكثر آرائهم » لا لشيء الا لتشويش العلم تشویشاً عظيماً . 


وأحسن وصف لمصير فلسفة الغزالي في الاندلس قول ابن طملزس : ؛ ولا امتدت 
الأيام وصلت إلى هذه الحزيرة كتب أني حامد الفزالي » فقرعت أسماع الناس 
بأشياء لم يألفوها ولا عرفوها » وكلام خرج به عن معتادهم من مسائل 
الصوفية وغيرهم من سائر الطوائف الذين لم يعتد أهل الاندلس مناظرلهم ولا 
اورم » فبعدت عن قبوله اذهام ءونفرت عنه نفوسهم ءوقالوا: ان كان تي الدنيا 
کفر وزندقة فهذا الذي في كتب الغزالي هو الکفر والرئدقة » و أجمعوا على ذلك > 
واجتمعوا للأمير اذ ذاك » وحملوه على أن يأمر بحرق هذه الکتب النسوية إلى الضلال 
بزعمهم ۰ وعزموا .عليه في ذلك حى أجابهم إلى ما سألوه منه » فاحرقت كتب 
الغزالي وهم لا يعرفون ما فيها » وخخاطب الأمير اذ ذاك جميع أهل مملكته يأمرهم 
بحرقها » ويعلمهم انه هو الذي ادى اليه نظر العلماء » وقرئت مخاطبته على الثابر 
وشنم الأمر بذلكتشنيعاً عظيماً»وأمتحن من کان عنده منها کتاب» وخاف كل انسان 
على نفسه أن يرمى بأنه قرأ منها كتاباً أو اقتناه » وكان في ذلك من الوعيد ما لا مزيد 
عليه.'.ثم لم تكن تمتد الايام الا قليلا” ی جاء التدبالامام المهديرضي العنه» نبان به 
لناس ما کانوا قد تحيروا فيه » وندب الناس إلى قراءة كتب الغزالي رحمه الله » 
وعرف من مذهبه أنه يوافقه » فأتحذ الناس في قراءتها واعجبوا بها » وبا رأوا فيها 
من جودة النظام والرتیب الذي لم يروا مثله قط في تأليف ء لم يبق 
في هذه الحهات من لم يغلب عليه حب كتب الغزالي » الا من غلب عليه افراط 
المود من غلاة المقلدين » فصارت قراءتها شرعاً وديناً بعد أن كانت کفراً 
وزندئة (۱) » . 


وهكذا عامل الناس حجة الاسلام في الاندلس با عامل به الفلاسفة في الشرق » 


۰۱۲-۱۱ : این طملوس » کتاب الدخل لصناعة المنطق » جریط ۱۹۱۲ 4 ص‎ - ١ 


A 


فکفروه كا کفر القلاسفة ثم عادوا إلى الثقة به . ولا يزال للغزالي في أيامنا هذه 
انصار وخصوم » الا آن حصومه لم يستطيعوا أن يمنعوا الناس من استحسان كتبه 
لا تضملته من تحلیل دقیق : وشعور دبي عميق . 

وجملة القول ان فلسفة الغزالي يمكن أن تعد بمثابة رد على ما انتشر في الدولة 
الاسلامية من دعوات اسماعيلية » وفاطمية » وقرمطية . ومذاهب فلسفية مصحوبة 
بضعف في الدين » وفوضی في الاخلاق ؛ واضطراب في السياسة . وإذا كان الغزالي » 
وهو عى“ ما تلميذ الشافعي » والاشعري» وايلويي . قد ندب نفسه للدفاع عن السنة» 
فمرد ذلك إلى ما وجده لدى صديقه نظام المللك من تشجيع على ذلك موافق لهوى 
نفسه » وكان لاستثثار السلاجقة بالحكم في بغداد آثر كبير في حریر اللحلافة العباسية 
من الحركات الباطنية » كا كان لإنشاء المدارس النظامية اثر عميق في تأبيد مذهب 
السنة ومقاومة الدعوة الفاطمية » وإذا علمتا أن تأسيس المدارس النظامية لنصرة 
مذهب "اللسئة كان بمثابة رد على تأسيس الامع الأزهر لنصرة مذهب القاطمية » 
وان عصر الغزالي يتميز بظهور حسن الصباح مؤسس فرقة الحشاشين الي ضمت 
فيما بعد فرقة النصيرية واليزيدية » کا يتميز ببدء حملة الصلیبین‌الاول على الشرق ؛ 
علمنا ان مجهود الغزالي الفكري داخل المدرسة النظامية وخارجها لم يكن بريئاً من 
كل تأثير سياسي . 


1 تارات من آثار الغزالي 


۱- علم الکلام 

ان حاصل ما يشتمل عليه علم الکلام من الادلة الي ينتفع با فالقرآن وال خبار 
مشتملة عليه » وما خرج عنهما ؛ فهو اما مجادلة" مذمومة و من البدع )0 
سيأتي بياته » واما مشاغبة” بالتعلق بمناقضات الفرق ها » وتطویل "بقل القالات الي 
أكثرها ترهات وهليانات تزدریپا الطباع »> وتمجئها الاسماع » وبعضها 
خوض” فيما لا يتعلق بالدين ؛ ولم يكن شيء منه مألوفآ في العصر الاول » وكان 
انفوض فيه بالكلية من البدع » ولكن تغير الآن حکمه» اذ حدثت البدعة الصارفة 
عن مفتضى القرآن والسئة » ونبغت جماعة لفقوا ها شبنهاً » ورتبوا فيها كلام 
مؤلفاً » فصار ذلك الحذور يحكم الضرورة مأذوناً فيه » بل صار من فروض 
الکفایات : وهو القدر الذي يقابل به البتدع » إذا قصد الدعوة إلى البدعة » وذلك 
إلى حد محدود سئذكره ني الباب الذي يلي هذا ان شاء الله تعالى . 


وأما الفلسفة فليست علماً برأسها » بل هي أربعة أجزاء : احدها افندسة 
والحساب » وهما مباحان (1) کا سبق ؛ ولا یمنم عنهما الا" من یخاف عليه 
أن يتجاوز ببما إلى علوم مذمومة » فان" أكثر الممارسين مما قد تخر جوا منهما إلى 
١‏ البدع جمع بدعة ؛ وهي الفعلة الخالفة لاسنة ؛ أو الآمر المحدث الذي لم يكن عليه الصحابة 
والتابعون » وم يكن ما اقتضاه الدليل الشرعي ‏ 
۲ - الماح ما استوی طرقاه . 


1۱۰ 


الدع » فيصان الضعيف عنهماء لا لعينهما > كا يصان الصبي عن شاطی» النهر 
خخيفة عليه من الوقوع ي في النهر » وکا صان“ عدي العهد بالاسلام عن مخالطة 
الكفار »> حوفاً عليه » مع أن القوي لا يندب إلى مخالطتهم . الثاني المنطق وهو بحث 
عن وجه الدليل » وشروطه » ووجه الحد وشروطه » وهما داخلان في علم الكلام . 
والثالث الافیات وهو بحث عن ذات الله سبحانه وتعالى » وصفاته ۽ وهو داخل” في 
الكلام أيفماً » والفلاسفة لم يتفردو! فيها بنمط آخر من العلم ۽ بل الفردوا بمذاهب » 
بعضها کنر وبعضها بدعة » وكا ان الاعترال ليس علماً برأسه بل صحابه طائفة 
من المتكلبين » وأهل البحث والنظرء انفردوا بمذاهب باطلة فكذلك الفلاسفة, 
والرابع الطبيعيات وبعضها مخالف للشرع والدین ن الحق » فهو جهل" ولیس بعلم » 
خی يورد في أقسام العلوم ؛ وبعضها بح عن صفات الأجسام وخوامنها وی 
استحالتها وتغییرها » وهو شبيه بتظر الأطباء » إلا أن الطبيب ينظر في بدن الانسان 
على الحتمرص من حيث يمرض وبصح » وهم بنظرون في جميع الأجمام من حيث 
تتغير وتتحرك ؛ ولكن الطب فضل” عليه » وهو أنه محتاج اليه » وأما علومهم في 
الطببعيات فلا حاجة اليها . 


فاذن الكلام” صار من جملة الصناعات ٠‏ الواجبة على الكفاية » حراسة” لقلوب 
العوام عن تخييلات البتدعة » وإنما حدث ذلك بحدوث البدع كما حدثت حاجة 
الانسان إلى استشجار البذرقة (۱) في طريق الحج بحدوث ظلم العرب > وقطعهم 


الطريق :ولو ترك العرب عدوائهم لم یکن‌استتجار الحراس من شروططريقالحج» 
فلااك لو نرك المبتدع هليانه لا افتقر إلى الزيادة على ما عهد ني عصر الصحاية 


رضي الله عنهم . 


فليعلم التکلم حد"ه من الدين » وان موقعه منه موقع الحارس في طريق المج » 
فاذا تجرد الحارس للحراسة لم يكن من جملة الحاج » والمتكلم إذا تجرد المناظرة 


. البلرقة: الحراس يتقدمون القافلة‎ - ١ 


1 


والدائعة ولم يسلك طريق الآحرة » ولم یشتفل بتعهد القلب وصلاحه + لم يكن من 
جملة علماء الدين أصلا" » وليس عند التکلم من الدين ال العقيدة الي يشاركه 
فيها سائر العوام » وهي من جملة أعمال ظاهر القلب واللسان » وانما یتمیز عن 
العامي بصفة الجادلة والحر اسة » فاما معرفة الله تعالى » وصفاته ؛ وافعاله » وجمیع 
ما أشرنا اليه في علم الكاشفة فلا يحصل من علم الکلام » بل يكاد أن یکون الکلام 
حجابآ عليه ومانعاً عنه » وانما الوصول اليه بالجاهدة الي جعلها الله سبحانه مقدمة 
للهداءة (۱6۱. 


۲- البحث عن اففیفه 


و آزل في عتفوان شبابي » وریعان عمري » من راهقت البلوغ » قبل بلوغ 
العشرين إلى الآن ‏ وقد أناف السن على اللحمسين » اقتحم بللة هذا البحر العمیق » 
وأخوض غمرته خوض ابلسور » لا خوض الحبان الحلورء وأتوغل في كل مظلمة» 
وأنهجم على كل مشکلة» وأئقحتم كل ورطة » وأتفحص عن عقيدة كل فرقة » 
واستکشف أسرار مذهب کل طائفة » لأميز بين محق ومبطل » ومتسان ن 0) 
ومبتدع » لا أغادر باطنيا الا واحب أن اطلع على باطنیته»ولا ظاهريا الا داریا 
أن أعلم حاصل ظامریته؛ولا فلسفياً إلا وأقصد الوقوف على کنه فلسفتهءولا متكلما 
؟لا واجتهد ف الاطلاع على غاية کلامه ومجادلته » ولا صوفاً الا واحرص عل 
العثور على سر صوفيته » ولا متعیداً الا واترصد ما رجع اليه حاصل عبادته » ولا 
زنديقا (۴) معطلا" (4) الا واتحسس وراءه للتتبه لاسباب جرأته في تعطيله و زندقته . 

۱ احياء علوم الدين » ابلیزء الاول » ص: 74-18 . 

۲ - المتسئن هو المتبع لسنة الرصول » والمبتدع هو المخترع أو صاحب البدعة , 

۳- ار ندیق : هو القائل ببقاء الدهر . 

. العلل ؛ من التعطيل » هو المنكر لصفات الله تعالى‎ - ٤ 


لفق 


وقد كان التعطش إلى درك حقائق الامور داي ودبدلي » من آول آمري » 
وربعان عمري » غريزة وفطرة من الله وضعتا في بلي ۽ لا باختياري وحبلتي » 
حى املّت عني رابطة التقليد » وانکسرت علي العقائد الموروثة » على قرب عهدر 
بسن " الصبا ۰ اذ رأيت صبيان التصاری لا يكون هم نشوء ال" عل التنصر » وصبيان 
اليهرد لا نشوء هم الا على التهود » وصبيان المسلمين لا نشوء لهم الا على الاسلام , 
وسمعت الحديث المروي عن رسول الله » صلى الله عليه وسلم » حيث قال : « كل 
مولود يولد على الفطرة ٠‏ فأبواه يبوّدائه وینصرانه وعجسانه » » فتحرك باطي 
إلى طلب حقيقة الفطرة الاصلية » وحقيقة العقائد العارضة يتقليد الوالدين والاسثاذين » 
والتمبيز بين هله التقليدات » واوائلها تلقینات » وني تمبيز الحق منها عن الباطل 
اختلافات: فقلت في نفسي أولا":انما مطلوبي العلم يحقائق الامور» فلا بد" من طلب 
حقبقة العلم ما هي »فظهر لي ان العلم اليقيني هو الذي ينكشف فيه المعلوم انکشافاً لا 
یقی معه ريب » ولا يقارنه امكان الط والوهم : ولا يتمع القلب لتقدير ذلك ء 
بل الامان من اللحطأ ينبي ان يكون مقارنا لليقين مقارنة لو حدای باظهار بطلانه 
من بقلب الحجر ذهباً » والعصا عبان » لم يورث ذلك شكا وانکاراً ؛ فإني إذا 
علمت أن العشرة اكثر من الثلالة » فلو قال لي قائل : لا بل الثلاثة أكثر بدلیل 
اني أقلب العصا ثعباناً » وقلبها » وشاهدت ذلك منه » لم أشلك بسببه في معرفتي » 
ول يحصل لي منه الا التعجب من كيفية قدرته عليه . فاما الشك فيما علمته فلا . 
ثم علمت ان كل ما لا أعلمه على هذا الوجه » ولا اتيقنه هذا النوع من اليقين فهو 
علم لا ثقة به ولا أمان معه » وکل علم لا أمان معه فليس بعلم يفيي (0) . 


۴ مداخل السفسطة(؟) وجحد العلرم 
تم فتشت عن علومي اروت ي ۳9 من علم موصو بهذه الصفة » 


۱ س المنقل من الضلال ؛ ص : 14-1۲ . 

؟ - اصل هذا الفظ في اليونانية سوفیسما ( دصعنطم50) وهو متتی من لفظ سوقوس ومعتاه 
الحكيم واماذق + ثم اطلق بعد ذلك على كل حكمة موهة . وقبل أيضاً ان اسفسطة. قياس 
ظاهره الحق ؛ وباطته الباطل » ویقصد به خداع الاخرين أو خداع النفس , 


ينف 


الا" في السینات والضروریات ؛ فقلت الآن بعد حصول اليأس لا مطمع في 
اقتباس الشکلات الا" من ابملیتات » وهي الستیات والضروریات » فلا بن؟ 
من إحكامها ولا" » لأتيقن أن ثقتي بالحسوسات » وأماني من الغلط في الضروریات 
من جنس أماني الذي كان من قبل” في القلیدیبات» ومن جنس آمان آکر الق 
تي النظریات » أم هو آمان" حقق” لا غدار فيه ولا غائلة نمته . فأقبلت بجد. بلي 
آنأمل في الصوسات والضروریات » وأنظر هل عكنني أن أشكّك نفسي فیها » 
فانتهى بي طول" العشکك إلى أن لم تسح نفسي بتسليم الأمان في الحسوسات أيضاً » 
وأخذت تسع للشك فيها ۰ وتقول : من اين الثقة” بالحسوسات ٠‏ وأقواها حاسة” 
البصر.. وهي تنظرٌ إلى الظل” فتراه واقفا غير متحرك ؛ وتحکم" بنفي الحركة » ثم 
صغيرا في مقدار ديار » ثم الأدلّة المندسية تدل" على أنه أكبر من الأرض في 
المقدار. » هذا وأمثالله من المحسوسات يحكم فيها حاكم اس بأحكامه » ويكذابه 
حاكم العقل » ويخونه تكذيبا لا سبيل إلى مداقعته . فقلت:قد بطلت الثقة بالحسوسات 
أبضا » فلملله لا ثقة الا" بالحخليّات » الي هي من الأوليئّات ۰ كقولنا : العشرة أكار 
من الثلاثة » والنفي والاثبات لا يجتمعان في الشيء الواحد » والشيء الواحد لا يكون 
حادثاً قديمأء موجوداً معدوماً » واجبً محالا” . فقالت المحسوسات : بم تأمن أن لا 
تکون ثقتك بالعقليّات كثقتك بالمحسوسات» وقد كنت وائقاً بي » فجاة حاكم 
لعفل فكذابني » فلولا حاکم" العقل لكنت تستمر على تصديقي » فلعل" وراء 
ادراك العقل حاکاً آخر » اذا ی .كلاب العقل في حكمه » کا تجلى حاكم 
العقل فكلاب املس" في حكمه . وعدم تجلي ذلك الادراك لا يدل" على استحالته . 
فتوقفت النفس” في جواب ذلك قلبلا" » وأينّدّت إشكاها بالمنام » وقالت : أما 
تراك تعتقد في التوم أموراً » وتتخيل أحوالاة » وتعتقد” ها ثباناً واستقرارا » ولا 
تشك ني تلك الحالة فيها » ثم تستيقظ فتعلم أنه لم يكن لجميع متخيّلاتك 
ومعتقداتك أصل" وطائل ۰ فبم" تأمن أن يكون جمیم ما تعتقده في بفظتك بحس" 
أو عقل هو حق بالاضافة إلى حالتك الي أنت فيها » لكن يمكن أن تطراً عليك 


BB 


حالة” تکون نسیتها إلى يقظتك كنسبة يقظتك إلى منامك ۰ وتكون یقظتك نومآ 
بالاضافة لها » فاذا وردت تلك الخالة يفنت أن جمیم ما توهتمت بعقلك خخيالاتة 
لا حاصل” ها » ولعل تلك الحالة ما بد عبه الصوفية أنها حالسهم ۰ اذ يزعمون انهم 
يشاهدون ني أحوالهم الي لهم » إذا غاصوا في أنفسهم » وفابوا عن حواسهم » 
أحوالا" لا توافق هذه المعقولات ؛ ولعل" تلك الحالة هي الموت + اذ قال رسول 
الله ( صلعم ) :«الناس نیام فإذا ماتوا انتبهوا؛ فلعل" الحياة الدفا نوم" بالاضافة إلى 
الآخرة » فاذا مات ( الانسان ) ظهرت له الأشياء على خلاف ما بشاهده الآن » 
ويقال له عند ذلك : ٠‏ فكشفنا عنك” غطاءك فبصرك الیرم حديد 17 + . فلما خطرت 
لي هذه انمواطر وانقدحت في الفس , حاولت لذلك علاجاً فلم بتيسّر » إذ لم يكن 
دفعه الا" بالدليل » ول يكن نصب دليل الا" من تركيب العلوم الأولية » فاذا لم 
تكن مسلّمة لم يمكن ترتيب الدليل . فاعضل هذا الداء » ودام قريباً من شهرين أنا 
فيهما على مذهب اسفسطة کم الخال » لا بحکم التطور والمقال » حتى شفى الله 
تعالى من ذلك المرض » وعادت النفس إلى الصحة والاعتدال » ورجعت الضروريّات 
العقلية مقبولة » موثوقآ بها على أمن ويقين ٠‏ ول يكن ذلك بتظم دليل وترتيب 
كلام » بل بنور قذفه الله تعالى في الصدر » وذاك النور هو مفتاح أكار العارف »۽ 
فمن ظن" ان الکشف موقوف على الأدلة المحررة » فقد ضبق رحمة” الله الواسعة » 
ولا ستل رسول الله ( صلعم ) عن الشرح ومعناه في قوله تعالى و فمن يرد الله ان 
يبديه يشرح صدره للاسلام (۳) » قال : هو نور يقذفه الله نعالى في القلب ٠‏ فقيل : 
وما علامّيه' ؟ ۰ فقال : « التجائي عن دار الفرور » والانابة” إلى دار الود + 2 
وهو الذي قال ( صلعم ) فيه ٠:‏ ان الله تعالى خلق اللتلق” في ظلمتر 0 رش 7" عليهم 
من نوره » ؛ فمن ذلك النور. ينبغي ان بطلب الکشف » وذلك اللور بنبجس من 
الود . الالمي في بعض الأحايين » ويجب الترصد له » كا قال عليه السلام :دان 
کم في ام دهركم جات »الا روا ل 90 . 


۲ : -قرآن کرم » سورة دق الآية‎ ١ 
. ٠١١ : قرآن كريم » سورة الانعام » الآية‎ -۲ 
. 1۸-6 : المتقذ من الضلال ؛ ص‎ 


يلف 


؛ - التمهيد لتهافت الفلاسفة 


أما بعد فان رأيت طائفة” يعتقدون في انفسهم ابر عن الأثراب والنظراه 
عزید القطنة والذكاء ۰ قد رفضوا وظائف الاسلام من العبادات » واستحقروا 
شعائر الدين ووظائف الصلوات» والتوقي عند المحظورات » واستهانوا بتعبّدات 
شرع وحدوده » ول یقفوا عند توقیفاته وقیوده : بل خلعوا بالكلية ربقة" اللین 
بفنون من الظنون » يتبعون فیها رهطاً يصداون عن سبیل الله » ویبفونبا عوجاً » 
وهم بالآخرة هم كافرون .... واغا مصلر كفرهم سماعهم آسامي هائلة” 
كسشراط » ويقراط » وافلاطون ؛ وارسطاطالیس وأمثالهم ؛ وإطناب طوائف 
من متبعيهم » وضلائهم في وت عقوفم » وحن أصوضم ۽ ودقة عنم 
المندسية ء والمثطقية » والطبيعية والاطية . . وحکایشهم عنهم اہم »مع رزالر 
عقوطم وغزارة فضلهم لد ل مي امير الأديان 


والملل » ومعتقدون أنها توامیس" مؤلفة وحيل” مازخئرفة . 

قلما رأيت هذا العرق” من الحماقة نابضاً على هؤلاء الأغبياء » ابتدأت بتحرير 
هذا الكتاب ردا على الفلاسفة القدماء » میا تهافت عقيدتهم » وتناقض” كلمنهم 
فيما يتعلى بالاهیتات + وکاشفاً عن غوائل مذهیهم ‏ وعوراته » الي هي عل 
التحقيق مضاحك العقلاء » وعبرة" عند الأذكياء » اعني ما اختصوا به عن ابجماهير 
والدهماء من فنون العقائد والآراء . هذا مع حكاية مذهبهم على وجهه » لبتبين 
هؤلاء اللحدة تقلیدا اتناق کل مرموقر من الاوائل والأواخر على الايمان بالله واليوم 
الاخر + وان الاختلافات راجعن" ال تفاصيل خارجة عن هذين القطبين اللذين 
لأجلهما مث الأنبياء الميّدون بالمعجزات» وانه ۸ يذهب إلى انکارهما الا" شرذمة 
يسيرة من ذوي المقول المنكوسة » والآراء المعكوسةء الذين لا بنوبه لهم »ولا بعباً 
بهم فيما بين النظّار ؛ ولا يعدون ال" في زمرة الشياطين الاشرار » وغمار الأغبياء 
والاغمار » لیکف عن غلوائه من يظن” أن التجمّل بالكفر قليداً يدل على حسن 
رأبه ۰ ویشعر بفطنته وذكائه » اذ بتحتق أن هؤلاء الذبئ بتشتر" بهم من ژعماء 
الفلاسفة ورؤسائهم براء عما قرفوا به من جحد الشرائع » ونم مؤمنون بالل 


1 


ومصدقون پرسله » وا نهم اختبطوا ني تفاصیل بعد هذه الاصول قد زلوا فیها فضلوا 
وامتّوا عن سواء السبیل » وحن نكشف عن فنون ما انخدعوا به من التخايبل 
والأباطيل » ونين أن کل" ذلك تمویل" ما وراءه تحصیل؛ والله تعالى ولي التوفيق 
لاظهار ما فصدناه من التحقيق (۱) , 

ه - المقدمة الثانية لکتاب مهافت الفلاسفة 


لا 


ليعلم ان اعملاف ينهم وبين غيرهم من الفرق ثلاثة أقسام : 

قسم يرجع التزاع فيه إلى لفظ جرد > كنسميتهم صانع العام ( تعال عن قوم ) 
جوهراً مع تقسير هم التوهر بأنه الموجود” لا في موضوع 00 » آي القائم” بنفسه » 
الذي لا يحتاج إلى مقوم يقوّمه » ول ويدوا بالجوهر المتحيرٌ على ما أ راده حصومهم ؛ 
ولسنا مخوض في إبطال هذا ء لآن معى القيام بالئفس ا وام 
رجع الكلام في التعبير بام الحوهر عن هذا العی إلى البحث في اللغة . . 

آقسم الثاني ما لا بصدم مدهبهم فيه اصلا” من آصول الدين ولح تفر 
تصديق الأنبيام والرسل - صلوات الله علیهم - منازعتهم فيه » كقوهم : 
الکسوف القمري عبارة عن اتمحاء ضوء القمر بتوسّط الارض بينه وبين اس 
من حيثك أنه بقتبس ذو ره من الشمس » والأرض کر واسماء محبط بها من 
ابلوانب» فاذا وقع القمر ني ظل الأرض انقطع عنه نور الشمس» وكقوهم : ان 
كسوف الشمس معناه وقوف جرم القمر بين الناظر وبين الشمس ۰ وذلك عند 
اجتماعهما في المفدتین على دقيقة واحدة. وهذا الفن ایضاً لسنا خوض في ابطاله » 
إذ لا يتعلق به فرض . ومن ظن ان المناظرة في ابطال هذا من الدين » ققد جنى على 
الدين وضع أمره » فات هذه الامور . تقوم عليها براهين هندسية حسابية ۽ 
لا یھی معها رية ‏ فمن تطلّم عليها تن نها > حی يبر بسببها عن وقت 
الکسوفین » وقدرهما ومدة بقائهما 4 إلى الاجلاء ء إذا قبل لمبإن هذا عام ولاف 


۱- ممافت الفلاسفة ۽ ص ۴۷ - ۴۹ من طبعة المطبعة الكاثوليكية » بیروت ٠۹۹۲‏ 
۲- بقال مر صوع تکل عل متقوم بلاته مقوم لما يحل فيه ویقال جوهر لکل‌فات وجوده 
لبس في موضوع . 


1۱۷ تاريخ الفلسفة العربية (۲۷) 


ا 


الشرع > ۸ يستربا فيه: وا يستريب في الشرع . وضرر الشرع من بشصر 
يطريقه : کنر" من ضرره من يطعن فيه بطريقه » وهو کا قيل ا 


من صديق جاهل , . 


القسم الثالث ما يتعلق التزاع فيه بأصل من أصول الدين : کالقول في حدوث 
الما وصقات الصائع ؛ رود حشر الأجساد والأبدان ء وقد انگروا جميع ذلك ۽ 
فهذا الفن ونظائره هو الذي يتبغي أن بظهر فساد" لحرن فا 


٦‏ المقدمة النالئة لكتاب نبافت الفلاسفة 


یم ان القصود" تنبيه” من حسن اعتقاده في الفلاسفةء وظن” ان مسالکهم 
ثقية" عن التتاقض» بیان وجوه افتهم . فلذلك انا لا آدخل في الاعتراض, عليهم 
ا دخول مطالب منکر » لادخول” مداع مثبت » فاکدر عليهم ما اعتقدوه » 
مقطوعا بالزامات مخخلفة» اسهم تارة مذعب العترلة » وأخرى مذهب الكرامية» 
وطوراً مذهب الواقفية » ولا انتهض ذاباً عن مذهب متخصوص ۰ بل أجعل جميع 
الفرق با واحداً عليهم ۰ فان" سائر الفرق ربما خالفونا في التفصيل» وهؤلاء 
يتر ضون لأصول الدين ؛ فلنتظاهر عليهم + فعند الشدائد تذهب الاحقاد 29 ۰ 


- الفرق بين الاغام واصلم 


اعلم ان العلوم” ليست ضرورية » وانما محصل في القلب ( في بعض 
الاحوال » وتختلف الخال في حصوها » فتارة" تبجم على القلب كأنه ألقي فيه من 

. من طبعة ييروت‎ ٤۴ - 4۱ : ماقت الفلاسفة » ص‎ - ١ 

۲ - مهافت الفلاسفة » ص : 67 . 

۳- القصود بالقلب هنا حقبقة الانسان » أي نفسه الناطقة » وقد پراد به روح الانسان » أو 
نفسه » أو عقله من جهة ما هو مدرك وعالم . 


۸ 


حيث لا يدري » وتارة” تكتسب بطريق الاستدلال والتعلام 0 فالذي صل لا 
بطريق الااکتساب وحيلة اللبلر يسمى افاماً (۱) والاي حصل بالاستدلال یسمی 
اعتبار؟ (۲) واستبصارا . لج 9 وتعلم واجتهاد من العبد » 
ينقسم إلى ما لا يدري العيد” انه كيف حصل له ومن أن حمل » ولل ما یملع 
معه على السبب الذي منه استفاد ذلك العلم ء وهو مشاهدة الملك الملفي في القلب . 
والأول يسمى اماما ونفثاً في الروع » والثاني يسمى وحياً وتختص به الانبیاء » والاول 
مختص به الاولياء والاصفياء . والذي قبله وهو المكتسب بطر بق الاستدلال ختص 
به العلماء . وحقيقة القول فيه ان القلب" مستعد" لأن تنجلي فيه حقيقة” الح في الأشياء 
كلها وانما حيل بینه وبينها بالاسباب الي سبق ذكرها » فهي کاطجاب السدل 
الحائل بين مرآة القلب وبين اللوح المحفوظ (۳) ۰ الذي هو منقوش بجميع ما 
قضی الله به إلى يوم القيامة . وتجلي حقالق العلوم من مرآة الوح في مرآ القلب 
يضاهي الطباع صورة من مراق في مرآ تقابلها » والحجاب بين المرآنين نار 
رال " بلید » وأخيرى پزول ببيوبٌ الرياح تمركه » وكذلك قد نهب رياح الألطاف » 
وتتكشث الحجب ع نأعين القلوب »فينجلي فيها بعضما هو مسطور في رح الحقوظ 
ويكون ذلك تارة عند الم » بعلم به ما یکون في المستقبل . ومام ارتفاع الحجاب 
بالوت : فيه پنکشت الغطاء » وینکشف أيضاً في البقظة حى يرتفع الحجاب بلطف 
خفي من الله تعالى » فيلمع في القلوب من وراء سار الغيب شيء من غرائب العلم » 
تارة كالبرق الحاطف > » واخری على التوالي إلى حر ما » ودرامه في غاية الندور » 
فلم يفارق الاهام الاكتساب في نفس العلم ولا ني له » ولا في سبيه » ولكن يفارقه 
١‏ - الالحام ما يلقى في الروع من الفيض أو ما يلقى في القلب من العلم بغير طريق الا کتساب . 
۲ - الاعتبار هو النظر في المکم الثابت انه لأي معى ثبت والحاق نظیره به وهذا عين القياس . 
۳- اللوح هو الکتاب المبين والتفس الكلية . والالراح أربعة : لوح القضاه السابق » وهو لوح 
العقل الأول : ولوح القدرءوهو لوح التفس الناطقة الكلية المسمى باللوح الحفوظ » 
ولوح النفس اللحزئيةدوهو ما يتتقش فيه کز, ما ني هذا العام بشكله رهيثته ومقداره » ولوح 
الميولى القابل للصور في عالم الشهادة . 


۹ 


من جهة زوال الحجاب » فان ذلك ليس باختيار العبد » ول يفارق الوحي الالام 
في شيء من ذلك » بل في مشاهدة الملك الفید للعلم » فان العلم انا حصل في قلوبنا 
بواسطة الملائكة . . , فاذا عرفت هذا فاعلم أن ميل اهل التصوف إلى العلوم الا مامية 
دون التعليمية » فلذاك لم بحرصوا على دراسة العلم »> وحصیل ما صنفه الصنفون » 
والبحث عن الأقاويل والاثة المذكورة » بل قالوا : الطریق تقدم الجاهدة 
وحو الصفات الملمومة » وقطع العلائق كلها » والاقبال " بكنه الهمة على الله تعالی(۲۱ . 


۸- علم الکاشفة(۲) وعلم المعاملة (۳) 


علم" طريق الآلحرة , , . قسمان : علم" مكاشمة ۽ وعلم” معاملة . ( اما علم 
الكاشفة فهو ) علم” الماطن > وذلك غاية” العلو مء فقد قال بعض” العار فين : من لم 
يكن له نصيب من هذا العلم » أخاف عليه سوء الحائمة , .٠‏ وهو علم” الصديقين 
والثربین .. وهو عبارة عن نور يظهر في القلب عند تطهيره وترکیته من صفاته 
المذمومة » وبنكشف من ذلك التور أمور كثيرة » كأن يسمع من قبل أسماءها > 
فيترهم ها معاي مجملة” غير متضحة فتتضح اذ ذاك » حى مصل المعرفة 
الحقيقية بذات الله سبحائه » وبصفاته الباقيات التامات »› وبأفعاله ؛ ويحكمه في 
خلق الدنيا والآخرة؛ ووجه ترتيبه للآخمرة على الدب : والعرفة عهی النبوة 


والبي" » ومعنى الوحي : ومعی الشيطان » ومعنى لفظ الملائكة والشياطين » وكيفية 


۰ ۱۸ - ۱۷ : احياء علوم الدين » ابليزء الثالث ؛ ص‎ - ١ 
علم المكاشفة هر العلم اللي يطلع فيه على ما وراء الحجاب من العالي الغيبية والامور‎ - ۲ 
. الحقيقية وجوداً وشهوداً . ویسمی بعلم الشاهدة وطريقه الالهام أو الوحي‎ 
1س غلم المعاملة هو علمالاحكامالشرهيةامتملقة بامور الدنیا باعتبار بقاه الشخص كالبيع والشراء‎ 
ونحوهما وهو أي اصطلاح الغزالي العلم' الذي يللع قيه على الأخلاق الحمودة لاتباعها‎ 
. والاخلاق المذمومة لاجتنابها‎ 


° 


معاداة الشیاطین للانسان ؛ وكيفية ظهرر الاك للأنبياء » وكيفية وصول الوحی 
اليهم » والعرفة بملكوت السماوات والأرض ء ومعر فة القلب > وكيفية تصادم 
جنود اللائکة والشياطين فبه . . ومعرفة الاخرة » وابحئة » والنار » وعذاب القبر » 
والصراطء والیزان » والحساب . . ومعى لقاء الله عز وجل » والنظر إلى وجهه 
الكريم » ومعی القرب مته والتزول في جواره » ومعى حصول السعادة عرافقة 
اللا الأعلى ومقارنة الملائكة والتبيين » ومعی تفاوت درجات أهل ابفنان . . إلى 
غير ذلك مما يطول تفصيله ... فنعي بعلم المكاشفة » ان يرع الغطاء حى تتضح 
له جلية الحق ني هذه الامور اتضاحاً جري #رى العيان الذي لا بشك فيه : وهذا ممكن 
في جوهر الانسان » ولا ان مرآة القلب : قد ترا کم صدژها » وخبئهاء بقاذررات 
الدنيا ... وانما تصفیتها وتطهیرها بالکف عن الشهوات » والاقتداء بالانبیاء 
صلوات الله عیهم في جمیع أحوالهم » فیقدر ما ينجلي من القلب » ويحاذى به شطر 
الق تتلألاً فيه حقائقه ولا سبيل الله الا" بالرياضة . . . واما القع الثائي»و هو علم 
المعاملة؛فهر علم أحوال القلب . أما ما يحمد منها فکالصبر » والشكر » والحوف : 
والرجاء » واارضا ؛ والزهد » والتعوى » والقناعة » والسخاء » ومعرفة المنة لله تعال 
في جميع الاحوال » والاحسان ٠‏ وحسن الظن » وحسن الحلق » رحسن المعاشرة » 
والصدق والاخلاص . فمعرفة حقائق هذه الاحوال_وحدودها واسبابها الي با 
تکنسب» وثمرنثهاء وعلامتشهاء ومعالحة” ما ضحف منها حتى يقوى » وما زال حی 
یعود » = من علم الاخرة . واما ما بم فخوف الفقر : وسخط المقدور ۰ 
والغل" ؛ والحقد » والحسد » والفش »> وطلب العلو » وحب الثناء ؛ وحب طول 
البقاء في للدنیا للتمتع » والكبر » والوياء » والغضب » والأئفة > والعداوة » 
و الیغضاء » والطمع »> والیخل » والرغبة ٠‏ والبذخ » والاشر » والبطر » وتعظيم 
الاغنیاء » والاستهانة بالففراء » والفخر ؛ والفيلاء » والتنافس ع والباهاة » 
و الاستكبار عن الق » واللحوض فيما,لا يعي » وحب کنرة الكلام » والصلف 
والترين للخلق » والمداهنة » ٠‏ العجب ‏ والاشتغال عن عيوب .النمس بعيوب اللاس » 
وزوال الحزن عن القلب »> وخروج الحشبة منه » وشدة الانتصار النفس إذا ناا 
الذل » وضعف الانتصار للحق ؛ وانخاذ اخوان العلائية على عداوة السر ؛ والأمن 


1۳ 


من مکر الله سبحانه في سلب ما أعطى » والاتکال على الطاعة والکر » والليانة » 
والخادعة » وطول الأمل والقسوة ؛ والفظاظة ‏ والفرح بالدنیا » والأسف على 
فواما » والانس بالخلوقن » والوحشة لفر انهم » واطفاء » والطیش » والعچلة » 
وقلة الحياء » وقلة اارحمة . فهده وامثاها من صفات القلب مفارس الفواحش ۰ 
ومتابت الأعمال الحظورة ء واضدادها هي الاخلاق الحمودة منبع الطاعات 
والقربات .. فالعلم بحدود هذه الامور وحقائقها » واسبابها » و غراتها ۰ 
وعلاجها هو علم الاخرة(۱) . 


٩‏ - حقيقة النبوة 


(ان) وراء طور العقل طوراً آ خر تتفتح فيه عين آخری ؛ ببصر ببا لفیب(۲)؛وما 
سيكون في المستقبل 0 واموراً أخرى العقل معزول عنها > كعزل قوة التمییز عن 
ادراك المعقولات » وكعزل قوة الحس عن مدرکات الثمييز . وكا ان المميز لو 
عرضت عليه مدركات العقل لأباها واستيعدها » فكذلك بعض” العقلاء أبوا مدرکات 
الثبوة واستبعدوها » وذلك عين امهل » اذ لا مستند لهم الا" انه طور لم یبلقه » ول 
بوجد في حقه » فيظن انه غير موجود في نفسه EE a‏ والتسامع 
الالوان والاشكال ‏ وحكي له ذلك ابتداء » لم يفهمها ولم يقر بها . وقد قرب الله 
تعالى على حلقه بان عطاهم موذجا من خاصية النبوة »وهو اللوم ٠‏ لذ الام يدرك ما 
سيكون من الغيب » اما صريحاً » واما في كسوة مثال » يكشف عنه التعبير . وهذا 
لو لم يجربه الانسان من نفسه وقيل له : ان من الناس من يسقط مغشياً عليه كالميث » 


. 78-55 احياء علوم الدين » ابلنزء الاو » ص:‎ - ١ 

۲- اتیب » کل ما غاب عنك ء ويطلق على الامر الخفي اللي لا يدركه الس" ولا تقتضيه 
بديبة العفل . وغيب الموية » وغيب المطلق ء هو ذات ای باعتبار اللاتعتين » والغيب 
المكنون والغیب المصون هو السر الذاتي الذي لا يعرفه الا هو > وهذا كان مصوناً عن 
الاعين ومكنوناً عن العقول والأبصار . 


۲ 


ويزول عه احساسه وسمعه وبصره ء فيدرك الغيب » لأنكره » وأقام البر هان 
على استحالته » وقال : القوى الساسة اسباب الادراك » فمن لا يدرك الأشياء مع 
وجودها وحضورهاءفبآن لا يدرك مع ركودها اولى واحق. وهلا نوع قياس که 
الب جود والمشاهدة كنا ا ع و من اطوار الادمي يحصل فيه عين يبصر 
بها انواعاً من العقولات » والحواس معزولة عنها » فالنبوة أيضاً عبارة عن طودر 
محصل فيه عین ها لور يظهر في تورها الغیب » وأمور لا يدركها اعفل .0 


۰ - حقيقة العقل وأقسامه 
اعلم ان اثاس اخمتلفوا في حد العقل وحقیقته » وذهل الاكثرون عن کرن هذا 
الاسم +طلقاً على معان متلفة » فصار ذلك سیب اختلافهم » > والح الکاشف الخطاء 
فيه ان العقل امم يطلق بالاشئر اك على اربعقر معان 3255 


فالاول الوصف الذي بفارق الانسان به سائر اليهائم » وهو الذي استعد به لقبول 
العلوم النظرية > وتدبير الصناعات الحفية الفكرية . وهو الذي اراده الحارث بن أسد 
المجاسي ۰ حيث قالءني حد العفلءاله غريزة يتهيأ بها ادراك العلوم النظرية » وكانه 
نور يقذف في القلب ؛ به يستعد لادراك الأشياء . . . وکا ان الحياة غريزة بها 
يتهيأ الجسم للحركات الاختيارية والادراكات الحسية > فكذلك العقل غریزة" بها 
تتهيأ بعض الحيوانات للعلوم النظرية . . فنسبة هله الغريزة إلى العلوم كنسبة العين 
إلى الرؤية » ولسبة القرآن والشرع إلى هذه الغريزة ... كنسبة نور الشمس إلى 
البصر . 

والثاني هي الملوم التي تخرج الوجود ني ذات الطفل المبز مجواز ابلاثرات واستحالة 
الستحیلات:» کالعلم بان الاثنين أكثر من الواحد ء وان الشخص الواحد لا یکون 
في مکانین في وفت واحد » وائما الفاسد ان تنكر تلك الغريزة ؛ ویقال لا موجرد 
الا هله العلوم . 


١-المنقل‏ من القلال » ص : ۱۱۱ 


1 


والئالث علوم تستفاد من التجارب يمجاري الأحوال ؛ فان من حنکته التجارب» 
وهذبته المذاهب يقال انه عاقل في العادة > ومن لا بتصف بهده الصفة > فيقال انه 
غي غمر جاهل » فهذا نوع آخخر من العلوم يسمى عقلا. 


والرابع ان تنتهي قوة تلك الغريزة إلى أن يعرف عواقب الامور ويقمع الشهوة 
الداعية إلى اللذة العاجلة » ويقهرها . فاذا حصلت هذه القوة سمي صاحبها عاقلا » 
من حيث أن اقدامه واحجامه بحسب ما يقتضيه النظر في العواقب » لا بحكم الشهوة 
العاجلة » وهذه أيضاً من حواص الانسان الي بم يتميز عن سائر الحيوان . 


فالاول هر الاس والسنخ(۱) والمتبع » والثاني هو الفرع الاقرب الیه» والثالث 
فرع الأول والثاني » أذ بقوة الغريزة والعلوم الصرورية تستفاد علوم التجارب > 
وار ابع هو الشمرة الأخيرة وهي الغاية” م 0 فالأولان بالطیع 3 والأخيران 
بالا کتساب ؛ ولذلك قال علي کرم الله وجهه 


رأيبت العقل عقلين 55 رسموع" 
ولا یشیم سموع إذا لم يك مطبوع 
كا لا تفع الشمس وضو؛ العين ممنوع (6 


۱ -السيبية 


الاقتران بين ما یعتقد في العادة سيباً » وما یعتقد مسیبا » لیس صرورياً عندنا » 
بل کل شا شیئین لیس هذا ذاك » ولا ذاك هذا » ولا أثبات احدهما متضمن" لاثبات 
مر ولا متضدد” لفي الآخر ۰ فليس من ضرورةر وجو آحدهما وجود" 
الآلحر » ولا من ضرورة | عدم احد هما عدم" الآخر » مثل الري والشرب ۰ 


١-السنخ‏ هو الأصل . 
۲- احياء علوم الدين ؛ الخجزء الاول » ص : ۹۱-٩۰‏ . 


4Y4 


والشبع والاکل » والاحتراق ولقاء الثار » والنور وطلوع الشمسر, ؛ والوت وجز 
الرقبة ء والشفاء وشرب الدواء » واسهال البطن واستعمال المسهل » وهلم جرا » إلى 
كل المشاهدات من المقئر نات 5 الطب > والنجوم » والصناعات » واطرف + 
وان اقتراما لما سبق من تقدیر الله مبحانه » خلفها على التساوق 0 لا لکونه 
ضروريا في تمه » غير قابل للفرق ؛ بل في القدور خلق الشبع دون الأكل + 
وبلق الموت دون جز الرقبة » وادامة الحياة مع جز الرقبة » وهلم جرا إلى جميع 
الفتر ات » وانكر الفلاسفة امكانّه وادعوا استحالته . 


والنظر في هذه الامور اللحارجة عن الحصر يطول » فلئعين مثالا واحداً » وهو 
الاحتراق في القطن مثلا” مع ملاقاة النار > فإنا جوز وقوع اللاقاة بينهما دون 
الاح اق » ونجوز حدوث انقلاب القطن رماداً حترفاً دون ملاقاق انار ۰ وهم 
پنکزون جواژه . 


والکلام ي المسألة ثلائة مقامات : 


المقام الأول ان بنداعی ان فاعل الاحتراق هو الثار ققط » وهو فاعل” بالطيع 
لا بالاختيار » فلا يمكثه الكن عما هو طبه بعد ملاقاته لمحل قايل له » وهلا 
ما ننكره » بل نقول : فاعل” الاحتراق ( الذي ) يخلق السواد في القطن والتفرق أي 
اجزائه » ويجعله حرافاً ورماداً > هو الله تعالى » اما بواسطة اللائكة » أو بغر 
واسطة > فأما:الثار » وهي جماد ؛ فلا فعل" لها . فما الیل" على أت الما" 
ولیس هم دليل الا" مشاهدة حصول الاحتراق عند ملاقاة. النار » والشاهدة تدل 
على الحصول عنده : ولا تدل على الحصول به »> وانه لا علة سواه . . 


المقام الثاني مع من پسلم ان هذه الوادث تفیض من مبادىء الحوادث » ولک 
الاستعداد لقبول الصور بحصل ببده الاسباب الشاهدة الحاضرة » الا ان تلك المبادىء 


. تساوق الشیثان : تسايرا أو تقارثا‎ - ١ 


أبشآ تصدارٌ الاشیاء عنها بالزوم والطبع ۰ لا على سبيل التروتي والاختیار » 
کصدور الور من الشمس » واا افترقت الحال في القبول لاختلاف استعدادها > 
فان م الصفیل" یقبل شعاع" الشمس ویرد"ه حى بستيه به موضع آنر » 
والمدر لا يقبل ؛ وافواه لا جنع نفوف نوره » والحجر يمنع » وبعض الأشياء 

.لين بالشمس ۰ ؛ ویعضها یتصلب + وبسضها پیش ؟ كنوب القصّار (9) ۰ وبعضها 
يسود کوجهه » واللميدأ واحد » والآثار ممتلفة لاختلاف الاستعدادات في الحل . 
فک میادیء الوجود فياضة با هو صادر منها ۽ لا منم عندها ولا محل ء واتما 
التقصير من القوابل . 

وإذا كان ذلك كذلك فمهما فرضنا النار بصفتها » وفرضنا قطنتين متمائلین 
لاقتا انار على وتيرة واحدة » فکیف بتصور أن حرق احداهما دون الأخرى 
ویس ثم اختیار » وعل هذا العی انکروا دیع ابراهیم أي النار مع عدم الاحتراق 
وبقاء الثار نار » وزعموا ان ذلك لا يمكن الا" بسلب الحرارة من آلثار » وذلك 
يخرجه عن كوله نارأ » أو بقلب ذات ابراهيم وبدنه حجراً » أو شیا لا يؤثر فيه 
النار » ولا هذا مکن ولا ذاك . 

والحواب له مسلكان : 


الاول ان تقول : لا نسم ان البادیء ليست تفعل بالاختيار » وان الله لا يفعل 
بالارادة . وقد فرغنا من ابطال دعواهم في ذلك في مسألة حدوث العالم ؛ وإذا ثبت 
إن الفاع ل علق الاحتراق بإرادته عند ملاقاة الفطنة النارء امکن في العقل أن لا يلق 
مع وجود اللاقاة . 


فان قبل فهذا بجر إلى ارتكاب محالات شنيعة » فانه إذا انكر لزوم المسببات عن 
اسبابها راضیف إلى ارادة ممترعهاءولم يكن للارادة ايضاً منهج مخصوص منعیتن بل 


۱ - المدر : الطين الماك الذي لا يخالطه رمل . 
۲ - القصار : محور یاب ومبیضها . 


ki 


أمكن تفتنه وتتوعه ۰ فلیجوز کل واحد منا أن یکون بين يديه سباع ضارية » 
وئيران” مشتعلة" » وجبال” راسية: وأعداء مستعدة بالأسلحة » وهو لا براها لأن الله 
تعالى ليس يخلق الرؤية ... فان الله قادر على کل شيء » وليس من ضرورة الفرسٍ 
ان ملق من النطفة» ولا من ضرورة الشجرة ان تخلق من البلر » بل ليس من ضرورته 
ان يخلق من شيء . . . ولم نداع ان هذه الامور واجبة نبل هي مکند يحور أن 
تقع » وجو ان لا تقع » واستمرار العادة بها مرق" ا 
جريانها على وفق العادة الماضية ترسخاً لا تنفك عنه . . 


والسلث الثاني وفيه اللاص من هذه التشنیعات وهو ان نسلّم ان النار خلقت 

إذا لاقاها قطنتان متمائلتان احرتتهماءولم تفرق بينهما إذا تمائلنا من کل وجه » 

ولكنا مع هذا تجوز ان یلقی ني في النار ٠‏ فلا حرق اما بتغبير صفة انار » أو بتغيير 

صفة الني » فيحدث من الله أو من الملائكة صفة في النار تقصر سخونتها على جسمها 

بحيث لا تتعداه » فتبقى معها سخولتها وتكون على صورة النار وحقيقتها » ولكن لا 

تتعدى سخولتها وأثرها » أو يحدث ني بدن الشخص صفة؛ ولا يُخرجه عن كول 
لحماً وعظما فيدفع أز ر الثار (۱) , 


۱- نبافت الفلاسفة » ص: ۲۰۰-۱۹6 


۷ 


الصادر 


٩‏ - الغراليني ثلاثة مجلدات +المجاد الاول والثاني.يشتملانعلىدراسة سحياة الغزالي 
وآرائه الفلسفية وعصره راسلوبه وتصانیفه الشيخ مصطفى الراغي . والجلد 
اثالث یشتمل على منتخبات شرحها وعلق علیها الدکتور أحمد مرید 
الرفاعي . مطبوعات دار الأمون » القاهرة ۰ 1475 ۰ 

۲- طه عبد الباقي سرور > الغزالي ‏ القاهرة ١448‏ . 

۱۹64 کرم عزقول » العقل ني الاسلام » بيروت‎ ٣ 

» - بهي الدين زيان » الخزاني ولمحات عن الحياة الفكرية الاسلامية » القاهرة 
۹۰۸ 

ه أبو المطا البقري ‏ تفکیر الغزالي الفاسفي ؛ القاهرة ۱۹۵۰ 

- اعترافات الغزالي » القاهرة 19147 

5 علي البهلوان : ثورة الفكر أو مشكلة المعرفة عند الغزالي . 

۷ سليمان دتيا » الحقيقة في نظر الغزالي » مصر 1١851‏ 

م محمد رضا ء الغزالي > حيانه ومصنفاته » القاهرة 151 

ه- أبو بكر عبد الرّراق ‏ النفحات الغزالية » القاهرة ۱۹۵۰ 

۰- زكي مبارك » الاخلاق عند الغزالي » مصر ۱۹۲4 
۱ - غردية وقنواتي ۰ فلسفة الفكر الديي بين الاسلام والمسيحية > ترجمة صبحي 
الصالح وفريد جر » بروت ۱۹۲۷ 
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۲ تیکولسون » في التصوف الاسلامي وتاریخه ۰ ترجمه أبو العلا عفيفي » 
القأهرة ۱٩۵۷‏ . 


۳- تیسیر شيخ الارض » الغزالي » بیروت ۹۹9 


٤‏ حکكمة هاشم » نحقيقات حول نقد الغزالي لمذهب الشائن والافلاطونية 
الحديثئة)دسشق 1951 . 


۵ - عبده الحلو » الغز الي حجة الاسلام » بيروت 1958 ۰ 

۲ فريد جبر » مفهوم العرفة عند الغزالي » بيروت ۱۹۵۸ 

۷ جميل صليبا » وكامل عياد » مقدمه المنقذ من الضلال » بيروت ١955‏ . 
۸ - جميل صليبا » الدراسات الفلسفية » الحزء الاول » دمشق ١954‏ . 
ابراهيم مدكور » في الفلسفة الاسلامية » منهج وتطبيقه » القاهرة ۱۹4۷ 
۰ علي سامي النشار » مناهج البحث عند مفكري الاسلام » القاهرة ۱۹۶۷ 


۱۹۲۱ سعبد الرحمن بدوي ۰ مؤلفات الغزالي » القاهرة‎ ١ 
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[ — Carra de Vaux, Gazali, Collection des grands philosophes, Paris 2 
2 — Wensinck (A.J.). La pensée de Ghazzali, Paris 1940, 


3 — Jabre (F). - La notion de certitude chez Ghazali, Paris 1958. 
— La notion de la m’arifa chez Ghazal. Paris 1958. 


4 — Abd-ElJjalil, Autaur de la sincérité de Ghazal, Mélanges Massignon. 
Institut Français de Damas - P.62,n° 2 


5 — Obermann, Der philosophische and religioese Subjektivismus 
Ghazêlis, Leipzig 1921. 


6 — Asin-Palacios, La mystique d’Al-Ghazali 
( Melanges de la Faculté Orientale de Beyrouth ) 


1914 - VII 67 - 4 
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موقا ار ارا تسف 


١‏ -على أي أساس بی الغزالي نظريته في التعليم » وما رأيك فیها ؟ 
( الدورة الثانية 1۹١۸‏ ) 
۲-قبل في الغزالي : « انه أول من عرف في الفلسفة الشك المنهجي المنخذ وسيلة 
إلى بلوغ البقين » ۰ فما معي هذا القول + وما قيمة شك الغزالي الفلسفي 
وأي نبج انخذ في الشك وحدث عنه في المنقذ ؟ 
( الدورة الثائية )195٠‏ 


*- يقول الغزالي في المنقذ من الضلال ددا العلم اليقيي انه العلم الذي يتكشف 
فيه المعلوم انکشافاً لا يبقى معه ريب ۰ ولا بقارنه امكان الغلط والوهم 
ولا یتسم القلب لتقدير ذلك » بل الامان من الخطأ ينبغي أن يكون مقارناً 
لليقين مقارنة لو تحدى لاظهار بطلانه مثلا” من يقلب الحجر ذهباً والعصا 
تعباناً لم يورث ذلك شک وانكاراً . 
حاول بالاستناد إلى مضمون كناب المنقذ : 
- تعبين المعارف غير اليقينية الي حاول الغزالي التحرر منها قبل سعيه وراء 
العلم اليقيني مع ذكر الاسياب الداعية إلى ذلك . 
- توضيح النهج الذي إتبعه للوصول إلى العلم اليقيي . 
- تاویل اهتداثه إلى التصوف . ( الدورة الثانية 18951 ) 


6 - يجمع الباحثون ي تاريخ الفکر العريي على ان تصوف الغزالي معتدل » فما 
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هو مفهوم الاعتدال والتطرف في التصوف » وكيف يتجلى الاعتدال في 


مهب الغزالي ؟ ( الدورة الاول ۱۹٩۲‏ ) 
ه - اذ کر رأيك في کناب المنقذ من الضلال موضحاً النقاط التالية : 

البواعث الي دعت الغزالي إلى وضعه. 

- مراحل الشك الي مر بها. 

- النتيجة الي انتهی الیها. ( الدورة الاول 1557 ) 


* - یرای لبعض الدارسین ان تصوف الغزالي كان محاولة لتخلصه من مازق 
اشرح هذه الفكرة رناقشهاء مبینا پوضوح القصود بالمأزق العفليء ومنصلا 
رأيك في بواعث تصوف الغزالي و حصائصه . 
( الدورة الثانية 1454) 


۷- قضی الغزالي حباته يطالع ويعلم ويؤلف ني مختلف معارف عصره دهل تراه 
رمم لنفسه في أول أمره غاية يحاول بلوغها عن طريق العلم » ام آن هذه الغاية 
كانت تتبدل عرور الرمان ؟ 

فصل هذا وناقشه بالرجوع ال : 
- العلوم الي الف فيها الغزالي مشيراً إلى اسباب تألیفها» موضحاً إذا 
كان عمله قد تم بدافع من نفسه » أو بتكليف خارجي. 
0 رأي الغزالي المتأخخر في قيمة تلك العلوم من حيث ارنباطها بغايته. 
- المصنف الذي يبدي فيه الغرالي رأيه مبينا قيمة كتابه هذا بالنسبة إلى 
نتاجه السابق . (الدورة الاول ۱۹٦١‏ ) 


۸-بعرض کتاب النقذ من الضلال لرحلة حاسمة في حياة الغزالي الفكرية » 
فصل خصائص هذه الرحلة ذاكراً بواعثها ومظاهر ها ولتائجها . 
( الدورة الأولى 955ذ) 


۳۲ 


تاريخ الفلسفة العرية U.)‏ 


[ 
- APT 


تمالا 
قا ۰ 


ب 


مج مرت را 
متسه مر تا میم 
من ابن باجّه الى ابن رشد 


يمثل الفلسفة العربية في الغرب اربعة من کبار الفلاسفة » وهم : ابن باجه » 
وان طفیل ؛ وان رشد » وان خلدون . 


وسنقصر كلامنا في هذا القسم على فلسفة ابن رشد » وفلسفة ابن خلدون » 
اما ( ابن باجه ) وابن طفيل » فإننا ستقتصر على الالمام بفاسفتهما إلاماً عاماً . 

۱- ابن باجه : 

م بصل اینا عن حياة ( ابن باجه ) الا اخبار قليلة الترابط » 
منها انه ولد بسرقسطة في نباية الفرن الحادي عشر للمیلاد ( الفرن احامس للهجرة ) » 
وتوفي بفاس سنة ۱۱۳۸ - ۸۵۳۳ ؛ ومنها أنه اشتغل بالسياسة » فاستوزره حاکم 
مر فسطة آحد عمال المرابطين » ثم تقل بين سرقسطة » واشبيلية » وضرناطة > 
وفاس » وتعرض لتشنیم خصومه وحساده ۰ وبخاصة الفتح بن خاقان الذي نسبه 
في کتاب ( قلائد العفیان ) إلى التعطيل وانحلال العقيدة . واکتر مصنفانه شروح 
على مذهب آرسطی ۰ منها : شرح کتاب الطبیعبات لارسطو › وشرح کتاب 
ايساخوجي او الدخل لفرفوریوس ٠‏ وشرح ثلاث رسائل للغاراي . أما مولفائه 
الخاصة فمنها رسائل في الرياضة والنفس » ومقالات في الفلسفة » والطب » والتاريخ 
الطبيعي ۰ ورسالة الوداع الشتملة على آراء طريفة في العقل » وني.الفاية الي وجد 
الانسان من أجلها » وهي اقرب إلى الله » والاتصال بالعقل الفعال 


te 


وأهم مولفات ( ابن باجه ) الفلسفية کتاب و تدبیر التوحد » ۰ وهو آشهر 
كتبه وأدلها على نزعته العقلية . والقصود بالتدبير تدبیر الأفعال » وتوجیهها إلى 
غاية مقصودة » وهي الانحاد بالعقل الفعال » والقصود بالتوحد الانسان الكامل الذي 
يتبع عقله » ويسيطر على غرائزه وشهواته . فالترحد ليس اذن زاهداً ولا متصوفاً » 
وائما هو فیلسوف يحبا حياة عقلية محضة » فیأخذ نفسه بالبحث والنظر » ویعی 
بتدبير شؤون الحياة في المدينة الفاضلة على اساس الروية والفكر . اما المديئة الفاضلة 
فهي اكثر المدن علماً » لاشتمانها على أكبر عدد من أهل الفضل المتحلّين بكمال 
العلم والعمل » الذين يؤلفون بعقولهم دولة داخل الدولة » فلا يمتاجون إلى الأطباء 
لبم يحافظرن على قواعد الصحة بأنفسهم » ولا إلى القضاة لمم لا يتنازعون » 
بل يحكتمون عقوهم فيكل شيء؛ ويسيطرون على غرائزهم وشهوانهم وأهوالهوحى 
يتصلوا بالعقل الفعال » ويبلغوا السعادة القصوى . 

فانم ترون أن موفف ( ابن باجه ) مختلف عن موقف الغزالي كل الاختلاف » 
لأن الفلسفة عنده هي النظر العقلي » الذي يمكن الانسان من ادراك وجوده الحقيقي ۽ 
ومبىء له أسباب ندبير حياته ندبير حکیماً » على حين آنها عند الغزالي معرفة ذوقية 
يقلفها الله ني قلب الانسان حى ينعم بالبهجة والسعادة . ' 

وكل من هرأ كتاب تدبیر التوحد وجد في اضعافه أثراً من آراء الفاراي في 
الدينة الفاضلة » الا" ان الأمر الذي یتمیز به ابن باجه هو ان مقهوم الدولة الفاصلة 
لم يكن عنده مفهوما قبليً » ولا حاولة لقلب نظام الحكم » بل كان وسيلة لاصلاح 
العادات والاخلاق دف قبل كل شيء إلى تحقیق الوجود الانساني على أكل صوره 
5 كل فرد . والمتوحدون في نظر زاين باجه) مواطنون ني الدولة الثالية » وان 
كانوا عرباء في المجتمع الحقيقي » الا ان جرأتهم الروحية تدفعهم إلى مجاوزة 
شروط الواقع » وال سلوك منهج عقلي يبيئون به أسياب السعادة في الدنيا والآثرة . 

۲-ابن طفيل : 

اما ان طفيل فقد ولد في اوائل القرن الثاني عشر لمیلاد 
( ۵۰۹ھ ) ۽ وتو في مراکش سنة 1188م ( ۸۱ ) ؛ وهو فبلسرف عري 
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اندلسي » اشتفل حاجباً لدی حا کم غرناطة » ووزيراً » وطبیاً لي يعقوب بوسف 
اي خلفاء الوخدین » وله مصنفات في الطب والفلسفة . واشهر کنبه قصته 
الفلسفية العروفة بعتوان « حي بن يقظان » . 


وخلاصة هذه القصة ان حي بن يقظان ولد في جزيرة من جزاثر اند تحت خط 

الاستواء»فمنهم من قال انه ولد من غير أم ولا أب ؛ ومنهم من قال انه ولد من 
اخمت ملك واب قريب ها يدعى يقظان » وسواء أقبلنا أحد هلين الرأبين أم انكرناهما 
معاًء فإن حي بن بقظان نشأ على كل حال » في جزيرته وحیداً منعزلا” عن الناس 
في حضن ظبية » فر بى » وعا » واغتدى بلینها » وتدرج في المشي » وما زال معها 
حكي اصوات الظباء ف الاستدعاء والاستتلاف » وبقلد اصوات الطیر » وساثر 
آنواع الحيوان » ويندي إلى مثل آفعاها؛ حى كبر وترعرع ء واستطاع بالملاحظة 
والحدس أن يتدرج ينفسه في مدارج العرفة من الحسوس إلى المعقول » ومن ابلبر لي 
إلى الكلي » ومن البسيط إلى المركب»؛ ومن العلول إلى العلّة : و هکذا عرف الحقائق 
كلها » وعرف عللها » وعرف علة العلل» أي العلة الأولى ؛ وهي الله . 


ولا بلغ حي بن يقظان هذه الدرجة تعر ف إلى (آسال)» وهو رجل نشأ في جزيرة قريبة 
من جزيرة حي بن يقظان . ثم جاء إلى تلك ابلزيرة طلباً للعزلة»فوقع بصره على 
حي بن يقظانءوم يشلك انه من المتقطعين عن الدنيا » فلما علم حقيقة أمره نجل 
يعلمه الکلام » فاطلم کل منهما على آراه صاحبه ومعتقدانه ‏ وقايسا بينها . فعلما 
ان المعتقدات الديئية ليست سوی صور محسوسة الحقائق الفلسفية . فالفیلسوف يدرك 
الحقائق الالهية بعقله والحامه الطبيمي ۰ اما العامي فهر في حاجة إلى من يرقى به إلى 
هذه البادیء العالية بطریق اس والحيال . فرئی حي بن يقظان ال العامة » 
واراد السفر إلى جزيرة ( آسال ) لبهدي آهلها وکان علیها ملك اسمه سلامان » 
فرضي ( آسال ) بالذهاب معه رغم شکه في نجاحه ۰ فلما انتقلا إلى تلك ابلزبرة > 
اذ حي بعلم الناس» ویرشدهم بالعقل » فأعيته في آمرهم الحيلة . فاقلع عن ذلك»؛ 
وترك العامة في أمان الاعتقاد » وقفل راجعاً مع رفيقه إلى جزي رهما الاولى . وهناك 
انقطعا إلى الرياضة » والتأمل » حى ادركهما الموت . 
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إذا اردنا أن نفسر قصة حي بن بقظان لاحظنا فیها أمرين: أوفما ان ابن طفیل 
اراد بها أن يوفق بين الحكمة والشريعة» وانیهما انه رمز فیها إلى ثلاثئة أشخاص: 
سلامان»رآسال»وحي بن يقغلان » فسلامان» وهو ملك الحزيرة ۽ بمثل الرجل العامي ٠‏ 
واسال ثل الرجل الصالح الناشیء ني حضن الشريعة » رحي بن ینظان يمثل حلول 
العقل الفعال ني الافسان » وتعرقه باسال » واتفاقهما معا » يدل على اتفاق المکمة 
والشريعة » واخفاقه في دعوة العامة إلى الحق يدل على أن جمهورهم بعيد عن فهم 
الحفائق الخالصة » لأ:هم فطروا على البلادة » والنقص » وسوء الرأي . 


ویظهر ان ابن طفیل اقتبس اسماء قصته هذه من ابن سبنا . فقد فال في مقدمة 
كتايه : « فانا واصف لك حي بن بقظانر آبسال وسلامان الذين سماهم الشيخ ابو 
علي ففي قصصهم عبرة لأولي الألباب :(۱). ولكثنا إذا أمعنا النظر في قصة ابن 
طفيل وقرنا ببنها وبين قصة ابن سينا وجدنا التشابه بينهما مقصرراً على الاسماء » 
لأن حي بن ينظان الذي ذكره ابن سينا ليس سوى رمز جاف للعقل الفعال > اما 
شخص حي بن يفظان الذي جعله ابن طفيل حور قصته ۰ فهو شخص ذو حياة 
وحركة ونشاط : تحتلف صفاته عن صفات اشخاص ابن سينا اختلافاً كبيراً . 

ومهما يكن من أمر » فان قصة ابن طفيل'لم تكن مجرد رواية خيالية ؛ بل كانت 
وسيلة رمزية للنقد الاجتماعي من طرف خفي . اراد واضعها ان بعرض فيها احوال 
عصره الاجتباعية ؛ وان يبين اطاط الاخلاق » وتفسخ العقائد الدينية » وان 
یصلح الناس ويرشدهم إلى ما فيه خيرهم . ولولا اعتفاده انه يمكن مکاشفة الناس 
بشيء من الحقائق الفلسفية لا آقدم على هذا الارشاد؛ والشرط الوحید لکاشفتهم بهله 
الحقاتق ان تعرض علیهم بشکل خفي مستثر وراء الرموز والأمثال » ذلك لأن العامي 
لا يدرك الق الا بطریق الخبال » ولا يفهم العاني الجردة الا إذا تجلت امامه 
بلوب حمي يرمز إلى المعاني بالاشخاص » ولل الاحکام بالأفعال ؛ ویستدل على 
الغائب بالحاضر : وعلى المعقول بالحسوس . 


۱- ابن طفيل » حي بن يقظان » ص : ۱۷ من طبعتنا 
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وضوح وعظيم التذاذ . تلك ميزة أهل النظر » انهم لا يبلغون ذروة التق الا بإدامة 
التبصر » او اطالة الفكرة » ولکنهم مى بلغوا غايتهم ادرکوا السعادة القصوى . وما 
يراه اصحاب الشاهدة والذوق واطضور في طور الولاية ليس مما عکن اثبائه على 
حقيقة أمره في کتاب » اما ما يراه أهل النظر فشيء يحتمل أن يوضع في الکنب 
وتتصرف به العبارة » ولكنه و اعدم من الكبريت الأحمر ... لانه من الغرابة في 
حد لا بظفر باليسير منه الا الفرد بعد الفرد » ومن ظفر بشيء منه لم يكلم الئاس به 
الا رمز(21:. وسبب ذلك ان عامة الاس لا يدركون الحقائق افكالصة المعرّاة من 
وبا الرمزي » لأن نفوسهم ليست مؤيدة الصفاء بشدة الحدس» فما هم من أهل 
الولاية » ولا هم من أهل النظر » حى برنقوا إلى إدراك الحقائق الطلقة » ولکنهم 
أهل الخبر يصدقون ما يقال هم تقليداً . 

ولسا نريد الان ان نوسع القول في فلسفة ابن طفیل ولکتنا نريد أن نقول فیها 
قولا" واحداً وهو أن هذه الفلسفة » تختلف عن فلسفة ( ابن باجه ) في اعنمادها على 
العفل والذوق معا ني الوصول إلى أرقى درجات المعرفة ؛ والاتصال بالله»على حين 
ان فلسفة ابن باجه ) لم تؤصل الا" العقل في يحثها عن الحقيقة . وطذا كانت 
فلسفة ابن طفیل اقرب إلى اللحكمة الاشراقية منها إلى الفلسفة النظرية العقلية الخالصة . 

۳ - وبعد فنحن لم نعرض عليكم الآن من فلسفة ( ابن باجه ) و ابن طفيل ) الا 
صورة ناقصة . لاننا اهملنا كثيراً من نظریانهما في أصل المعرفة وقيمتهاء وفي حقيقة 
النفس والعقل والتدبير والاخلاق والر بية والتطورء وما أشرنا إلى هاتين الفاسفتين 
قي هذه المقدمة السريعة الا لابراز الاتصال بين الشرق والغرب » فابن باجه المتوق 
سنة ۵۳۳ - م بمكن أن بعد معاصراً للغزالي المتوق سنة ( ٠٠١‏ -ه) ؛ وليس بين 
وفاة ابن طفيل سنة ۵۸۱ - ه ووفاة أبن باجة سنة (۵۳۳-ه) ال4۸ سنة » أما 
ابن رشد فهو معاصر لابن طفيل » لم يبعش بعد وفاة صاحب كتاب ٠‏ حي بن 
يقطان » إلا" ۱6 سنة » فسلسلة الفلاسفة لم تنقطع اذن في الشرق إلا لتظهر في الفرب » 
ولكن التشار التعصب في دولة الموحدين » وني الدول الي جاءت بعدها ادى 
إلى انقطاع هذه السلسلة بعد وفاة ابن رشدء ولولاظهور ابن خلدون بعد وفاة ابن 
رشد بمائي سنة تقر يا لقلنا ان ابا الوليد كان انم الفلاسفة . 


لضف 


اش ور 
حار 
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ولد القاضي أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن رشد في مديئة 
( قرطبة ) سنة ۵-۵۲۰ ۰ ( ۸-۱۱۲۹) ء وكان ينشمي إلى أسرة اندلسية عريقة 
معروفة بالعلم والفقه والقضاء > فجداه القاضي أبو الولید محمد كان من كبار 
الفقهاء الالکیین الذين كان لحم أثر في السياسة المغربية » وتميزوا بالدين والعلم والفضل 
والوقار » والحلم » والسمت الحسن ۰ والهدى الصالح . وله کتاب ٠‏ المقدمات 4 
في الفغه ۰ اما والده أبو القاسم احمد بن رشد قاضي قرطبة : فكان مثل أبيه في الفضل 
والعلم ومن المحببين إلى الئاس ۰ وحسبه ان يقال فيه أنه ابن ابحد وأبو الحفيد 
الفیلسوف . 

نشأ ابن رشد الحفيد ني هذه البيئة الزاخعرة بالعلم والفضل ۰ فدرس ما يدرسه 
ابناء زمانه من اللغة » والأدب » والفقه » والاصول + وعلم الکلام ۽ فاستظهر 
على أبيه موطأ الامام مالك » وأخذ الفقه عن ابن بشکوال»وايي مروان بن مسرّه 
وغيرهما » ودرس الرياضيات والطب وغير ذلك من علوم الحكمة على أي جعفر 
ابن هارون الترجاني» فبرز في ذلك» لشدة ذکائه » وكثرة عنایته بالمطالعة » حى قيل 
إنه لم يدع النظر ولا القراءة » منذ عتل » الا ليلة وفاة أبيه » وليلة بنائه على أهله , 


ولا بلغ ابن رشد السابعة والعشرين من سنه ( 1188م ) سافر إلى مراكش واتصل 
بعبد المؤمن أول ملوك الموحدين . وكان هذا الملك آخذاً ني انشاء الدارس + ومعاهد 


t€ 


العلم والأدب ۰ فاستعان بابن رشد على انشامبا وننظیمها . ولیس لدينا عن اارحلة 
الي تلي هذه الفترة من حياته ال" معلومات مبهمة » منها اتصاله بأبناء زهر » وهم 
من مشاهير الاطباء » والعقاد أواصر الودة بينه وبين أي مروان بن زهر ؛ حى قبل 
انه لا ألف کتاب « الکلیات » ني الطب سأل صدیقه ابا مروان ان يؤلف كتابا 
بضمنه الأقاويل الحخزئية المطابقة للكليات . وهكذا الف ابو مروان بن زهر كتاباً 
سماه « التيسير ۲ ذكر فيه علامات الامراض المختلفة » واسباببا» وطرق علاجها . 


وخلل ابن رشد في مراكش حى مات عبد المؤمن » وخلفه على عرش المغرب 
ولده ابو يعوب يوسف » الذي كان أكثر ملوك الغرب حباً للعلم والعلماء . وكان 
الفيلسوف ابن طفيل احد القرین اليه » فجمع له العلماء من کل حدب وصوب » 
وحمله على تكريمهم » وهو الذي لفت نظره إلى ابن رشد » ودبّر أمر قدومه 
عليه . 


وقد روى عبد الواحد الرا کشي تقلا عن احد تلاميذ ابن رشد خبر قدوم 
الفيلسوف على الخليفة» فقال حكاية عله : 


و سمعت الحكيم أبا الوليد يقول غير مرة + لما دخلت على أمير الزمنین أي 
پمقوب؛ وجدته هو وابن طفيل ليس معهما أحد » فأحذ أبو بكر بن طفيل يئي 
علي » ويذكر بيي وسلفي ‏ ويضم بفضله إلى ذلك أشياء لا يبلغها قدري , فكان 
أول ما فانحني به أمير المؤمنين » بعد ان سأي عن اسي واسم آي ۽ ونسيي » 
ان قال لي : ما رأيهم في السماء - يعني الفلاسفة - أقديمة هي أم حادثة؟» فادرکني 
المساء » واللنوف » وأخذت اتعلل » وانكر اشتغالي بعلم الفلسفة » ول أكن ادري 
ما قرر معه ابن طفيل » ففهم أمير المؤمنين مي الروع والحباء ۰ فالتفت إلى ابن طفيل 
وجعل يتكلم عن المسألة الي سألي عنها » ويذكر ما قاله ارسطوطاليس » 
وافلاطون » وجميع الفلاسفة » ويورد علي ذلك احتجاج أهل الاسلام عليهم > 
فرأيت عنه غزارة حفظ ل آظنها في أحد من المشتغلين بهذا الشأن » المتفرغين له 
ول بزل يبسطي حى تكلمت ٠‏ فعرف ما عندي من ذلك » فلما انصرفت آمر 
لي مال و خلعة سنية وه ركب 4 , 
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رما رواه ااراكشي ایضاً د ان آبا بكر بن طفیل استدعی ابن رشد مرة وقال له : 
سمعت أمير المزمئين يشتكي من قلق عبارة ارسطوطالیس » أو عبارة ار جمین عله » 
ویذ کر غموضآغراضه»ویقول: لو وقع طذه الكتب من پلخصها»ویفرب اغراضها» 
بعد أن پفهمها : فهما جيداً » لتقرب مأخذها على الناس » فإن كان فيك فضل قوة 
لذاك فافعل . وانيلأرجو ان تفي به » لا أعلمه من جودة ذهنك» وصفاء قريحتك » 
وقوة نروعك إلى الصناعة . وما يمنعي من ذلك الا ما تعلمه من كبر سني : واشتغالي 
بالحدمة » وصرف عنايي إلى ما هو أهم عندي منه . قال أبو الوليد : فكان هذا 
الذي حملي على تلخیص ما تلعصته من کتب الیکیم ارسطوطالیس ۲ ۲ 


ويظهر من هذا احبر ان ابن طفيل كان يقدر ابن رشد حق قدره ء وان كان 
لم يظهر آمامه الا عظهر الاستاذ الاكبر الذي صرف عنايته إلى ما هو أهم عنده 
من تلخيص كتب آرسطو . وربما كان في كلامه على فلاسفة زماله إشارة إلى ابن رشد 
فهو يقول في كتاب حي بن يقظان : « واما من جاء بعدهم من المعاصرين لنا فهم 
بعد في حد الترايد أو الوقوف على غير کال(۱) » ونعتقد ان اسباب النجاح لم تنهيأ لابن 
رشد الا لأن ابن طفيل قد لحظه بعين عنایته . 


كان لاجتماع ابن رشد بانلليفة أي بمقوب يوسف أثر كبير في تغيير جری 
حيانه » فقد سماه الحليفة قاضياً لاشبيلية سنة 54١١م‏ ۰ فلخص فيها كتاب 
الحيوان » وقال : إذا كنت قد احطأت في بعض أقسام هذا الکتاب فمر د ذلك إلى 
اشتغالي بالخدمة » وبعدي عن مكتبي في قرطبة » ولا نقله الحليفة إلى منصب القضاء 
في قرطبة سنة ۴-۱۱۷۱ انصرف إلى تلخيص كتب آرسطو الأخرى » بالرهم 

من اشتغاله بشؤون عامة لم ترك له من الوقت والح رية ما يستطيع معهما اتجاز عمله » 
حى ان اشتغاله بالخدمة كثيراً ما كان يضطره إلى التنقل من قرطية إلى اشبيلية 
أو مراكش ؛ ولا جاء عام ۱۱۸۲ م استدعاه الحليفة ابو يعقوب إلى مراكش 
وجعله رأس أطبائه بدلا" من ابن طفيل » الذي احتفظ بالوزارة ء ثم اعاده إلى قرطبة » 
وولاأه منصب قاضي لقضاة الي كان يشفله جده . وقد وصفه ابن الأبار بقوله : 
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و كان يفزع إلى فتواه في الطب كا يفزع إلى فتواه في الفقه » وحكى عنه أبو القامم 
الطيلسان انه كان يحفظ شعري حبيب والمتني »> ويكثر التمثل بهما في مجلسه » 
ويورد ذلك أحسن إبراد » ويضيف ابن الابار إلى ذلك قوله : « فحمدت سير ته 
وتأثلت .له عند اللوله وجاهة عظيمة لم يصرفها في ترقيع حالءولا جمع مال» وان 
قصرها على مصالح أهل بلده‌حاصة » ومنافع أهل الاندلس عامة » . 


ولا توفي أبو يعقوب » وخلفه ابنه يعقوب ابو يوسف الملقب بالمنصور سنة ۸۱۱۸ 
لقي ابن رشد على يده ما لقيه عند والده من حظوة وتكريم » وكان المنصور كأبيه 
عا للعلم وأهله » فلما استدعى ابن رشد؛ قربه واحترمه احتراماً كبيرا واجلسه 
إلى جانبه . وقد روء ابن أني اصيبعة ان ابن رشد لا حرج من عند المنصور > وجماعة 
الطلبة وكثير من أصحابه بنتظرونه لتهنثته بمنزلته عند المنصور » قال : والله ان هذا 
ليس ما يستوجب المناء عليه » فان" أمير المؤمنين قربني دفعة إلى أكثر ما كنت أؤمل 
فيه » أو يصل رجائي اليه . وظل ابن رشد بتقلب في هذه النعمة حى نقم عليه 
المنصور » وعزله من منصبه ونفاه إلى ( اليسانة ) وهي بلدة يبودية قريبة من قرطبة » 
وذلك حوالي سنة 1188 سم . 


وقد اختلف الورخون في أسباب ممنة ابن رشد » فقال فريق : أن سبب محنته 
اخلاصه الب لاني جي اي المنصور والي قرطبة ؛ الذي كان المنصور بخشی 
منافسته على العرش » وقال فريق : إنه كان مى حضر مجلس النصور » ونکلم معه > 
أو بحث عنده ني شيء من العلوم بخاطبه بقوله : تسمع يا أي . وقال آحرون:ال سبب 
عنته استياء المنصور لقول ابن رشد في كتاب الحيوان عند كلامه على الزرافة : 
رأيتها عند ملك البربر » يعني المنصور + وقد اعتذر ابن رشد عما ورد في كتابه » 
فقال : انما قلت ملك البرين » فتصفحت على القارىء . ومهما يكن من امر فان 
هذه الاسباب لا تكفي لتعلیل محنة ابن رشد تعلیلا" صحيحاً ؛ ولعلها لم تكن الا" ذريعة 
للايقاع به . اما السبب الحقيقي فهو اشتداد التعصب على الفلاسفة» وشغب الفقهاء 
علیهم + فلما قرب المنصور ابن رشد ورفع مقامه أثار ذلك حسد الحاسدين » ولقمة 
الناقمين» فأوغروا صدر الحليفة على الفیلسوف ؛ ود سوا عليه الدسائس» وهيجوا 
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العامة علیه» فرأى التصور ؛وهو في حرب مع الفونس الناسع ملك فشتاله » ان يعمل 
على ارضاء عامة الشعبء فأوقم اللكبة فيمن كان يعظمهم ارضاء الفقهاء . وقد روی 
الانصاري ان احد العلماء » المتصلين بابن رشد » قال : وما كنت آخذ عليه فلتة 
الا" واحدة وهي عظمى الفلتات . وذلك حين شاع في المشرق والأندلس على ألسنة 
المنجمي ن أن ریا عاتية مهب في يوم كذا » ونباك الناس ء راستفاض ذلك حى اشتد 
جزع الناس مته ۰ واتخذوا الغيران والانفاق تحت الارض ء نوقيا لهذه الريح » 
ولا انتشر الحديث بها » وطبق البلاد استدعى والي فرطبة اذ ذاك طلبتها » وفاوضهم 
في ذلك » وفيهم ابن رشد وهوالقاضي بقرطبة يومئذ ؛ وابن بندود ؛ فلما انصرفوا 
من عند الوالي تكلم ابن رشد وابن بندود في شأن هذه الريح من جهة الطبيعة » 
وتأثيرات الكواكب ٠‏ فقال الشيخ أبو محمد عبد الكبير وكان حاضراً : ان صح أمر 
هذه الرربح » فهي ثانية الريح الي أهلك الله تعالى بها قوم عاد » فانبری له ابن رشد » 
ولم يتمالك ان قال : واه وجود قوم عاد ما كان حقاً » فکیف سیب هلاكهم » 
فسقط في آيدي الحاضرين » وأكبروا هذه الرلة الي لا تصدر الا عن صريح الكفر 
والتكذيب لما جاءت به آيات القرآن الذي لا يأتيه الباطل من بين بديه ولا من خلفه 4 , 


وما جاء في كتاب المعجب في تلخيص اخبار المغرب للمراكشي ان قوما من 
حساد ابن رشد ومناوئیه أخذوا بعض تلاخیمه » فوجدوا فيها بخطه حاكبا عن 
بعض الفلاسفة : « فقد ظهر ان الزهرة أحد الالحة » ؛ فاوقفوا ابا يوسف المنصور 
على هذاء فاستدعاه بمحضرمن كبار قرطبة» فقال له : أخمطك هذا فأنكر »نقال لعن 
الله كاتبه ؛ ومر الحاضرين بلعنه » ثم أمر باراجه مهانا ؛ وبإبعاده وابعاد من تكلم 
فِ شيء من هذه العلوم ؛ وبالوعيد الشديد » وكتب إلى البلاد بالتقدم إلى الناس في 
ترکها » وباحراق کتب الفلسفة سوی الطب ٠‏ والحساب » والواقیت . 


ينبين منذلك كله ان محنة ابن رشد ترجع إلى أسباب سياسية ادت اليها السعاياتٍ 
والوشایات » فان كثيرين ممن أخلتهم القسوة من العلماء لم يقع هم ما وقع ا 
بالحسد » والاغراء » والتعصب . فما بالك إذا كان التعصب تدم في ايان اروب 
القوميّة والعداوات الدينية » فلا يتحرج أصحاب المصالح منالشغب علىمن يخافوت 


1۹۷ 


منهم على آنفسهم ۰ فاذا صح ان محنة ابن رشد قد حدثت ايان اشتغال اللليفة 
بحرب الافرنج » وان الحليفة كان مضطر؟ خلال هذه الحرب إلى ارضاء الثائرين 
على الفلاسفة بتأثير السعایات والوشايات » فلا تعجب لاتخاذه قراراً بابعادهم عنه » 
وقد نکب مع ابن رشد عدد من الفقهاء والقضاة » وذوي المناصب العالية » ولا يبعد 
ان يكون سبب ابعاد بعضهم لسبب غير السبب الذي ابعد ابن رشد من أجله: الا ان 
الخليفة أظهر أنه فعل ذلك بهم بسبب ما ينسب اليهم من الاشتفال بالحكمة وعلوم 
الاوائل » وني هؤلاء العلماء من كان با إلى الخليفة كأني جعفر الذهي الذي كان 
المنصور يصفه بقوله : ان ابا جعفر الذمي كالذهب الابريز الذي لم يزدد في 
السبك الا جودة . 


والدليل على ان المنصور لم بعاقب ابن رشد الا ارضاء للعامة انه حكم عليه 
بالنفي لا بالفتل ۰ وانه : عندما هدأت الفتنة » رضي عنه وعن سائر الجماعة الي 
اعتقلت معه » ولا عاد إلى مرا کش استقدمه اليه » واعاده إلى سالف نعمته وعزه . 


ولم تطل حياة ابن رشد بعد زوال محنته ؛ فقد توفي في مراكش يوم اللدميس التاسع 
من شهر صفر عام ۸-۵۹۵ ( ۱۱۹۸م ) وله من العمر اثنان وسبعون عاماً . 
وقد ذكر الانصاري انه دفن في مقبرة باب ( تازغوت ) وبقي فيها ثلائة آشهر » 
ثم حمل إلى قرطبة » فدفن بها ني روضة سلفه بمقبرة ابن عباس . وفي السنة نفسها 
مات ابن البيطار » وعبد الملك بن زهر . اما أبو مروان بن زهر وابن طفيل فقد 
ماتا قبل ذلك بزمن » وهكذا تفرق شمل الفلاسفة في المغرب » وخبت مصابيح 
علومهم » ونجح أعداؤهم في التضبيق على حرية الفكر . فما بالك إذا كان مؤسس 
دولة الموحدين وهو الهدي ( ابن تومرت ) تلميذاً من تلاميذ الغزالي الذي عمل على 
هدم القلسفة في الشرق ۰ ولا ينجينا ان نزعم ان نكبات الفلاسفة » في الاندلس 
ترجع إلى خروجهم على الدين » ولا ان نقول ان الحهل الذي كان عيماً على عقول 
الناس حملهم على التعصب » وحمل الولاة والخلفاء على مجاراتهم كسا لقلومهم » 
واستدامة" لسلطائهم . فان الفلسفة لا يكتب ها البقاء إلا إذا كان أهلها مؤمنين با 
إيماناً صريحاً . وتدل الأشعار الي قيلت في محنة ابن رشد علىما كان بخالج صدور 
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الناس من الحقد والتعصب والماجة إلى التشفي من الفیظ » مثال ذلك قول الحاج 
أي الحسين بن جبير في تكبة ابن رشد . : 
لم تلزم «ارشد يسا ابن رشد لا علا في ازمان جدك 
وکنت في الدبن ذا رياء ما هکذا كان فيه جدك 


وقوله : 
نفد القضاء بأعذ كل موه متفلسف في دينه مترندق 
بالنطق اشتغلوا فقيل حقيقة ان ابلاء موكل باللطق 


وقوله , 

الآن ند أيقن ابن رشد ان تاليفه تولف 

پا ظلماً ضه تال هل تجد اليوم من توالف ؟ 

لقد كان ابن رشد عظيما في خلقه » عظيماً في علمه » عظيما في جرأته » ومن 

سمات العظيم ان يصادف في حيائه كثيراً من الشکلات » وان بحدث حول نفسه 
دوباً وهو حي » وان يكون له بعد ماته أثر كبير . الا" ان التاريخ لا يعرف لابن 
رشد في المشرق نلميذاً وصل إلى شيء من الشهرةء كا ان تعاليمه لم تجد في المغرب من 
يأخذ بها ويديم شعلتها . وستتكلم بي خانمة هذا البحث على مصير فلسفة ابن رشد 
في الشرق والغرب . 


4 تاريخ القلسقة العربية (۲4) 


#۵ 
»-آبرائ شر 


لابن رشد کتب كثيرة ني الفلسفة» والفلك» والطبيعة » والطب ؛ والفس . 
والاعلاق » وافقه » والاصول › والكلام» واللغة والأدب » يبلغ عددها بحسب 
ما ذكره ( ربنان ) في کتابه ( ابن رشد والرشدية ) تمائية وسبعين مصنفاً . والطبوع 
من هذه الولفات قلبل . ومنها ما حفظت لنا الابام مخطوطاته » ومنها ما ضاع اصله 
العرني ولم یمس الينا ال" في تر جمة عبرية او لائيئية . 


وستقتمر ني هذا الفصل على ذکر الکتب الفلسفية والعلمية والفسية والفقهیة. 
والكلامية » اما الکتب الطبية واللغوية والادية فان الکلام علیها يدخل في تاريخ 
الطب وتاريخ اللغة والأدب . 


۱- كتب الفلسفة والاطیات رهي : 


(۱) کتاب جوامع كتب ارسطو طالیس في الطييعيات والالهيات (۲) کتاب اللموامع في 
الفلسفة (۲) جوامم ما بعد الطبيعة (4) شرح کتاب ما بعد الطبيعة لارسطو طالیس 
(ه) تلخیص کتاب ما بعد الطبيعة لارسطوطالیس (5) کتاب الفحص عن مسائل 
وقعت في العلم الالي في کتاب الشفاء لابن سينا (۷) مسأل ي الزمان (۸) مقالة في 
فسخ شبهة من اعرض على الحكيم وبرهانه في وجود الادة الأولى وتبین ان برهان 
آرسطو هو التق المبين )٩(‏ مقالة في الرد على ابن سينا في تقسيمه الوجودات الى 
مکن على الاطلاق » وممكن بذاته واجب بغيره » والى واجب بذاته )٠١(‏ مسائل 
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في الحكمة (11) مسألة في أن الله تبارك وتعالى يعلم الحزئيات (۱۲) کتاب تهافت 
التهافت (۱۳) تلخيص الالهيات لينقولاوس )١4(‏ مقالة ني ان ما يعتقده المشاؤون 
وما يعتقده التکلمون من اهل ملتنا في كيفية وجود العالم متقارب في العی (۱0) كتاب 
الكشف عن مناهج الادلة في عقائد الملة (۱5) كتاب فصل المقال فيما بين الحكمة 
والشربعة من الاتصال (۱۷) شرح رسالة اتصال العقل بالانسان لابن الصائغ 
(۱۸) مقالة في الوجود السرمدي و الوجود الرماني (۱4) مقالة ني اتصال العقل الفارق 
بالانسان (۲۰) مقالة ثانية فياتصال العقل بالانسان (۲۱) رسالة في التوحيد والفلسفة. 


۲ كتب الملطق وهي : 


(۱) کتاب الضروري في النطق (۲) تلخیص کتاب البرهان لارسطو طالیس 
(۳) شرح کتاب القياس لارسطوطالیس (4) مقالة في الفياس (ه) مقالة في التعريف 
يجهة نظر الي نصر في كتبه الموضوعة في صناعة المنطق الي بأيدي الناس ويجهة 
نظر ارسطوطالیس فبها (5) كتاب في ما خالف ابو نصر لارسطوطاليس في 
كتاب البرهان من ترتيبه وقوانين البراهين والندود (۷) مقالة في القياس الشرطي 
(۸) شرح كتاب البرهان لارسطوطاليس (4) جوامع الحطابة والشعر (۱۰) المسائل 
المهمة على كتاب البرهان لارسطوطاليس )١١(‏ تلخيص کتاب المقولات (۱۲) مقالة 
في المقدمة المطلقة (۱۳) مقالة في جهة لزوم النتائج للمقاییس المختلطة )١4(‏ مقالة 
في المقول على الكل . 

: کتب الفللك والطبيعيات رهي‎ ٣ 


(۱) تلخيص کتاب السماع الطبيعي لارسطوطاليس (۲) شرح كتاب السماء 
والعالم لارسطوطاليس (۳) شرح كتاب الاسطقسات لحالينوس (4) شرح كتاب 
السماع الطبيعي لارببطوطاليس (ه) تلخيص كتاب الكون والفساد لارسطو طاليس 
(5) تلخيص الاثار العلوية لارسطوطاليس (۷) كتاب الحبوان (۸) مقالة في حركة 
الفللك )٩(‏ تلخيص كتاب السماء العام )٠١(‏ مختصر الجسطي (۱۱) مقالة في 
الحرم السماوي . 


۱ 


؛ کب انلس وهي : 


(۱) شرح کتاب النفس لارسطوطالیس (؟) مقالة في العقل (۳) کتاب 
في الفحص هل يمكن العتل الذي فينا وهو السمی بلميولاني ان يعقل الصور 
المفارقة او لا يمكن ذلك »> وهو المطلوب الذي كان ارسطوطالیس وعدنا 
بالفحص عنه في كتاب النفس (4) شرح مقالة الاسكندر في العقل (ه) جوامع 
الس والمحسوس » والذكر » والتذكر » والنوم » والبقظة والاحلام و تعبير 
الرؤيا (5) تلخيص كتاب الفس (/) السائل على كتاب النفس (۸) مقالة 
ا را واو ا عنها 
فأجاب فيها . 


۰ - کتب الاخلاق والسياسة وهي : 


(۱) تلخیص کتاب الاخلاق لارسطوطالیس (1) جوامع سياسة افلاطون . 


۰ - كتب افقه والاصول والكلام : 
)١(‏ کتاب التحصيل (۲) کتاب المقدمات (۳) کتاب نهاية الجتهد وبداية 


المقتصد (ئ) شرح عقيدة آلامام الهدي ( ابن تومرت ) (۵) ختصر کتاب الستصفی 
للغزالي . 


for 


۳ فان ۵ 


يتبين لکم من اسماء کتب ابن رشد ان معظمها مشتمل على شرح كنب آرسطر 
أو تلخیصها او التعليق علیها . ولذلك سمي ابن رشد بالشارح » وهو اللقب الذي 
اطلقه عليه ( داني ) في کتاب اللهاة الاطية . 


ومع ان ابن رشد ‏ يكن اول شارح عريي لتآلیف ارسطو » فاد طریفته في 
الشرح نماز على طريقة الشراح المتقدمين عليه. فبينا تحن جد ابنسينا في كتاب الشفاء 
مثلا” يعر ض افكار آرسطو عرضاً عاماً يمحو شخصية صاحبها » تجد ابن رشد 
بتناول النص الارسطي بالتسیر والتعليق فقرة فقرة ۰ وعبارة عبارة » ويستطرد في 
بعض الاحایین لایر اد نصوص مستمدة من تاليف آرستلو الاخرى» يفسر ذلك کله 
تفسيراً دقيقاً » وبحلل معانیه حلیلا" عمیفاً . ويخرج بعض الفاظه مر يجا لغوياً واضحاً . 
وهنه الطريقة الي استمدها ابن رشد من علماء التفسير تلف کل الاحتلاف 
عن طريقة الشراح اليوناثيين كثامسطيوس والاسکندر الافروديسي وغیرهما وتباين کل" 
الباينة طريقة الافلاطونیین الحدئین الذين کانوا يتزعون الى التجرید . ویتمیزون 
تنكبهم عن ظاهر النص للتغلغل في باطنه . ومتی علمنا ان ابن رشد يقرأ آرسطر الا 
في ترجماته العربية بمهله باللغة اليونانية » وانه كابد کثیرا من المشقة في تفهم هذه 
الترجمات المتشاببة المعاني » علمنا ان نفوذه الى غور فلسفة آرسطو . وتوغله قي 
التفسیر والشرح »> وقدرته العجيبة على تنقية الفلسفة الارسطية من شوائب 
الافلاطونية المحدثة » كل ذلك لم يكن بالامر السهل على رجل عاش في زمان كان 
علماؤه يجهلون أساليب دراسة التصوص الفلسفية دراسة علمية دقبقة . ولولا 
شدة ذكائه : وصفاء قريحته لم يفق جميع الشراح المتقدمين عليه . 


اوليك 


ومع ذلك فان ابن رشد لم یقتصر على تفسير نصوص آرسطوء بل جاوز طريقة 
التفسير والتلخيص والتعليق : وتصدی لعابلحة بعض القضايا الفلسفية والكلامية 
الهامّة » فصحح يعض أخطاء الفارايي وابن سينا » ورد" على علماء الكلام : 
وانتقد فلسقة الغزالي » وظهر عظهر المفكر الحريء الذي لا شى في الحق لومة 
لاثم . وقد اختلف المؤرخون في الحكم عليه فقال ( رينان ) : انه كان مثال المفكر 
الحر الذي یمن با يكشف عنه العقل قبل ورود السمع » وقال آخرون انه بظهر 
بمظهر المدافع عن القرآن والسنة ء وقال فريق ان موقفه لا يخلو من التناقض . ولسنا 
تحتاج الى كبير مشقة في البرهان على أن مذعبه كان اقرب الى الاعتدال من مذاهب 
أسلافه» لا سيما في حرصه على التقيد باحكام النطق» ویعده عن الغلو » وقوله 
بوحدة الحقيقة » وان كان ها مظهران مختلفان احدهما بي والآلحر فلسفي . 


قال ( دي بور ) : « ويشبه ان يكون قد قدر لقلسفة المسلمين ان نصل في 
شخص ابن رشد الى فهم فلسفة آرسطوء ثم تفنى بعد بلوغ هذه الغاية» كان ابن رشد 
يرى أن ارسطو هو الانسان الا کل › والفکر الاعظم » الذي وصل الى التق الذي 
لا يشوبه باطل » ول يغير من رأي ابن رشد هذا ما كشف في الفلك والطبيعة من 
معارف جديدة » ویجوز ان يخطىء الناس في فهم آرسطو » وكثيرا ما نقل ابن رشد 
من كتب الفاراني وابن سينا فخالقهم » وكان فهمه خيراً من فهمهم . وقد عاش 
ابن رشد ما عاش معتقداً ان مذهب آرسطر اذا فهم على حقيقته م يتعارض مع 
اسمى معرفة يستطيع ان يبلغها انسان » بل كان يرى أن الانسانية في تطورها 
بلغت في شخص آرسطو درجة عالية لا يمكن ان يسمو عليها أحد » وقد نجثم 
الذين جاؤوا بعده كثيراً من المشقة واعمال الفكر لاستنباط اراء انکشفت بسهولة 
للمعلم الأول » وستلاشی بالندریج كل الشكوك الي تعرض لنا في مذهب 
آرسطو » وسيزول رور الزمن كل تناقض یل الينا فيه » لآن آرسطو انسان فوق 
طور الانسان ۰ وكأن" العناية الالحية ارادت ان تبين فيه مدی قدرة الانسان على 
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الاقتر اب من العقل الكلي ٠‏ وابن رشد يعتبر ارسطو اسمی صورة عثل فیها العقل 
الانسائي حى انه ليميل الى تسمیته بالفیلسوف الاي (1) ۰ . 


وليس الهم في نظرنا الآن ابر از ميزة ابن رشد من جهة ما هو شارح » وانما الهم 
ابراز الآراء الخاصة الي تيز يها وخالف بها من تقدمه من الفلاسفة المسلمين . 
لقد قيل انه لم يكن يطمح الى اكثر من الشرح والتلخيص ؛ وقيل انه كان قليل 
الفضول: قصير الباع عا بعجزه (21. فمال الى التقليد والاتباع دون الابتکار 
والابداع » وفي هذا القول كثير من الظلم والتعسف » لأن العقل البشري 2 كا 
پقول ( رينان ) ضنین ابد باستقلاله» اذا قيدته بنص استعاد حريته بتأمل هذا النص. 
ركثيراً ما نجده يفسر النص بطريق اللأويل ۰ ويأبى التخلي عن احص حقوقه » 
اعني حن التفكير الشخصي . 

رستقصر كلامنا ني هذا البحث على الالام يبعض السائل الي تبرز فيها اصالة 
ابن رشدء وهي: رأيه في التوفيق بين الحكمة والشريعة» ورأيه في قدم العالم» ورأيه 
في روحانية النفس ء ورأبه في السببية . 


۱- دي بور + تاريخ الفلسفة في الاسلام » نقله إلى العربية عبد الهادي أبو ريدة. ص : ۲۷-۲۵۹ 
انظر أيضاً کتاب رينان : ابن رشد والرشدية » طبعة باريس ۱٩۲۵‏ ۰ ص: ۵9-۵4 . 
۲ - راجع النصوص الي نشرها مامینیون بعنوان : 
Recueil des textes inédits concernant Phistoire de la mystique en‏ 
.128-129 .م ,1929 pays d’Islam. Paris‏ 


fas 


فلتي نيام زير تیال 


کتاب فصل القال کتاب منهجي یکشف لنا عن طريةة ابن رشد في التوفیزر 
بين الحكمة والشريعة » وهو يؤلف وکتاب"الکشف عن منامج الادلة في عفائد 
الملة“مجموعاً واحد يتضمن التعريف بطريقة التأويل ؛ وبما وقع بحسبها في الاسلام 
من الشبه والبدع المضلة . 


١‏ التوفيق بين الحكمة والشريعة 


لم يكن ابن رشد اول فيلسوف حاول التوفیق بين الدين والفلسفة » فقد سبقه الى 
ذلك كثر من الفلاسفة قبل الاسلام وبعده , 


ففیلون الاسكندراني ( التوفی سنة ۵۰ بعد اليلاد ) حاول تأويل الشريعة الموسوية 
تأويلا” عقلياً , وكليمنتس ( التوی سنة ۷١۲م ٠)‏ واوريجنس ( المتوق سنة 1814م )) 
والقديس اوغسطيئوس ( التوفی سئة 4۳۰ م ) > وغيرهم من آباء الكئيسة المسيحية» 
عملوا على التوفيق بين الفلسفة اليوئانية والديانة المسيحية » ومهّدوا بذلك السبيل لظهور 
الفلسفة المدرسية . 


وكذلك فلاسفة العرب فان الدوفيق بين الحكمة والشريعة قد غلب علیهم منذ 
اتصاهم بالفلسفة اليونائية . ۱ 


فالكندي يقول ان صدق العارف الدينية يعرف بالقاییس العقلية معرفة لا يتكرها 
الا" الحاهل . والمعرفة العقلية والعرفة الدينية عنده لا ختلفان الا" في الظاهر ۰ حى 
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لقد وصفه البيهقي بقوله : « انه جمع في بعض تصائیفه بين أصول الشرع و اصول 
العقولات 4 . 


والفارالي بقرر ان الحقيقة واحدة.وان اختلفت الطرق الودية اليها . وهذا 
الابمان بوحدة الحقيقة هو الذي حمله على الجمع بين رأبي افلاطون وآرسطو » 
وبين معطيات العقل ومعطيات الوحي . واذا كان قد بذل مجهوداً عظيماً في اثبات 
الثبوة الباق عقلياً وعلمياً + فمرد ذلك الى رغبته في الرد على الدين يحاربون جميع 
الأديان » وینکرون النبوة » وكثيراً ما كان يؤول النصوص الدينية تأويلا” موافقاً 
لنظر يانه الفلسفية . 


وابن سينا لم يأخذ بنظرية الفيض الا للتوفيق بين ما جاء في فلسفة آرسطو من 
القول بقدم لالم » وما جاء في الدين من القول بابداعه » وهو بنحو نحو الفاراني في 
تفسير النبوة تفسيرأ علمباً ٠‏ ويقول بخلود النفس » ويتبع طريقة اتأویل في التوفيق 


بين آرائه الفلسفية » ومعتقداته الدينية . 


وابن طفيل يقول ان للدين والفلسفة غاية واحدة » وهي معرفة الخير المطلق › 
الا ان هذه المعرفة طريقين : احدهما طريق العقل » وهو طبيعي وصريح وواضح » 
رالاعر طريق الوحي الذي جاء مصحوباً بالرموز والأمثال . وإذا كان الانبياء 
والرسل قد اعتمدوا على الرموز اسية في تبليغ رسالتهم » فمرد ذلك الى ان معظم 
الناس عاجزون عن ادراك الحقائق المجردة البعيدة عن الحس والخيال » وإذا كان 
هنالك خلاف بين الظاهر والباطن أمكن رفعه بطريقة التأويل . 


اما ابن رشد فاله لم يقتصر على التوفيق بين الحكمة والشريعة في بعض نظرياته 
الفلسفية فحسب ٠‏ کا فعل اسلافه المشرقيون والاندلسيون » بل أفرد لدراسة هذا 
الموضوع كتاباً حاصاً سمّاه « فصل القال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال ». 
وتدل أضعاف هذا الكتاب على أن صاحبه كان يشعر يحزن شديد لما عرض للفاسفة 
من اذى اله بها اصدقاؤها » فقال : اذية الصديق اشد من أذية العدو » ولعله يشير 


fav 


بذاك الى اقبال الوحدین على فلسفة الغزالي صاحب ٠‏ کناب التهافت » الذي كان 
مع الأشاعرة أشعرياً » ومع الصوفية صوفياً » ومع الفلاسفة فیلموفاً : 
يوماً يمان اذا الفيت ذا بسن ٠‏ وان لقيت معدیاً فهدنان 


۲ - النظر الفلسفي مأمور به في الشرع 

قال ابن رشد في الصفحة الأولى من كتاب و فصل المقال ؛ ان غرضه من هذا 
الکتاب هو الفحص عن جهة النظر الشرعي هل النظر في الفلسفة وعلوم المنطق مباج 
بالشرع ۰ أم حظور » أم مأمور به ؟ . 

وللاجابة عن هذا السؤال يبدأ ابن رشد بتحديد معنى الفلسفة » فیقول : « ان 
فعل الفلسفة ليس شيعا أكثر من النظر في الموجودات واعتبارها من جهة دلالتها 
على الصانع (1) » » فاذا استطعنا ان ثثبت ان الشرع قد حث على النظر في الموجودات 
واعتبارها بالعقل ؛ امکننا ان نستنتج من ذلك ان النظر في الفلسفة مأمور به على 
جهة الندب ۰ أو على جهة الوجوب . 

ولسنا حتاج إلى كبير عناء ني البرهان على ان الشرع بح على النظر في الموجودات 
واعتبارها في العقل. ففي قوله تعالى»دفاعتبروا يا أولي الابصار (۲) » اشارة صريحة 
إلى وجوب استعمال القياس العقلي»أو العقلي والفقهي معآء کا أن في قوله: ٠‏ أو ۸ 
ینظروا في ملكوت السماوات والأرض وما خلق الله من شي ء (۳) » وقوله: «وبتفکرون 
في تعلق السماوات والارض (4) » حتاً على النظر في الموجودات. 


واذا صح أن الاعتبار ليس شيا أكثر من استنباط الجهول من المعلوم » وهو 
القياس العقلي » وجب علینا ان نجمل نظرنا في الموجودات مبناً على هذه الطریقة.. 
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۲ - قرآن کریم؛ السورة : ۹ ۰ الآية r:‏ 

۳-قران كريم » السورة : ۷ » الآية : ۱۸6 
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وهذا النوع من النظر هو الذي حث عليه الشرع » وهو أتم انواع القیاس ؛ وهو 
السمّی برهاناً . واذن ينبغي لمن يريد أن بصل إلى معرفة الله ؛ وسائر الوجودات ۰ 
ان يتعلم أنواع البر اهين وشرو طها؛ وانواع القیاس» و أجزاءی ومةدماته والواعهاء 
فان نسبة هذه الامور إلى النظر كنسبة الآلة إلى العمل . فكما ان الفقيه يستنبط من 
الأمر بالتفقه في الأحكام وجوب معرفة المقاييس الفقهية على أنواعها » كذلك 
يستنبط الفیلسوف من الأمر بالنظر في الوجودات وجوب معرفة القياس العقلي 
وأنواعه . وإذا قيل أن هذا النوع من النظر في القياس العقلي بدعة لم يعرفها رجال 
الصدر الأول » قال ابن رشد ان النظر في القياس الفقهي وأنواعه لم يعرفه كذلك 
رجال الصدر الاول » فلماذا نقول ان القياس العقلي بدعة » وان القياس الفقهي 
ليس بدعة ؟ ان كلا" من هذبن القياسين واجب بالشرع . 


٠‏ وجوب الاستعانة ما قاله القدماء 


إذا كان من العسير ان يقف واحد من الناس من‌تلقاء نفسه على جميع ما يحتاجاليه: 
من القياس العقلي» كان من الواجب على الاجيال المتعاقبة أن تستعين على ذلك بعضها 
یعض حى تكمل المعرفة . قال ابن رشد : « فبيّن انه يجب علینا أن نستعين على ما 
نحن ني سببله بما قاله من تقدمنا ني ذلك ء وسواء كان ذلك الغير مشارکاً لنا أو 
غير مشارك في الملة » فان الآلة الي تصح بها التركية لبس يعتبر في صحة التركية بها 
كوا آلة لمشارك لنا فيالملة أو غير مشارك » اذا كانت فيها شروط الصحة . واعی 
بغير المشارك من نظر في هذه الأشياء من القدماء وقبل ملة الاسلام (۱) 6 » ولذلك 
وجب علينا ان ننظر في كل ما قاله القدماء > فان كان صواباً قبلناه وشكرناهم 
عليه » وان كان غير صواب لبهنا عليه وحذارنا منه . 


وما يدل على وجوب استعالة التأخر بالمتقدم ان النظر في الموجودات لا يم الا 
بتداول الفحص عنها و احداً بعد واحد . فلو رام نسان واحد من تلقاء نفسه ان 
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يدرك مقادير الاجرام السماوية » وأشكاها ؛ وأبعاد بعضها عن بعض » لا آمکنه ذلك 
الا" بوحي أو شيء يشبه الوحي ؛ وكذلك لو رام الانسان من تلقاء نفسه ان يقف 
على جميع الحجج الي استتبطها النظتار من أهل المذاهب ني مسائل الفلاف لامتنع 
عليه ذلك» وهذا امر بين ني جميع الصنائع العملية والعلمية؛ فما من صناعة « يقدر ان 
ینشگها واحد يعيندفكيف بصناعة الصنائع وهي الحكمة 2000 . 


وكا ينبغي للانسان ان يستعين يمن تقدمه على معرفة الحقيقة » فكذلك ينبغي له 
ان يكلف نفسه عناء البحث عما يكمل معرفته ببء «فان کان ل يتقدم أحد من قبلنا 
بفحص عن القياس العقلي وانواعه » فيجب علينا ان نبتدىء بالفحص عنه » وان 
يستعين في ذلك المتقدم بالمتأخر حى تكمل المعرقة به (9) ) , 


وجملة القول ان النظر في كتب القدماء واجب بالشرع ؛ فمن ى عن النظر فيها 
من کان. اهلا“ لذلك بذ كائه » وفطرته » وعدالته الشرعية » وفضيلته العلمية » 
وانللقية » كان كن يصد الناس عن الباب الذي دعا الشرع إلى معرفة الله به » وهو 
باب النظر . واذا قبل ان بعض الذين مخوضون في كيب الحكمة قد يضلون سواء 
السبيل » لتقص فطرتبم» أو غابة هوى على عقولهمء أو لغير ذلك من الاسباب» قلنا 
ان وجود مثل هؤلاء الرجال لا ينيغي ان یتخد ذريعة لمنع هذه الكتب عن الذي 
هو أهل لنظر فيها . فان هذا النوع من الضرر لا يتشا عن هذه الكتب بالذات بل 
يلحقها بالعرض . ومن منع النظر في کتب الحكمة من اجل ضرر جزئي ينشأ عنها 
بالعرض ۰ كان كن يمنع العطشان شرب الاء البارد لأن قوماً شرقوا به فماتوا » 
« فان الموت من الماء بالشرق أمر عارض » وعن العطش ذائي وضروري (6)۳. 
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۳ - الشرع ظاهر رباطن 


م يكن ابن رشد اول من قال إن في كتاب الله التزل على الي معی ظاهرآومعی 
باط »> فان کثیر ‏ من الفرق الاسلامية قد ذهبت إلى ذلك قبله » ولكن ابن رشد 
يرى ان الشريعة الم تدعو إلى معرفة الله » كا تدعو ال النظر البر هاني المودي 
إلى معرفة الق . والحقائق الي يؤدي اليها النظر البرهاني قد تكون مسكوتاً عنها 
في الشرع ء أو منطوقاً بها ؛ فان كانت جما سكت عنه الشرع لم يكن بینها وبين الشرع 
تناقض » وان كانت مما نطق به الشرع كانت اما موافقة لظاهر النص » أو مخالفة 
له . فان كان الشرع موافقا لما دى اليه النظر ابر هاني فلا اشكال هناك » وان كان 
مالفا له وجب رفع التاقض الذي بینهما بطريقة التأويل . 


والسبب في اشتمال الشرع على ظاهر وباطن اختلاف فطر ناس وتان قر احم 

ني التصديق » والسبب في ورود الظواهر المتعارضة فيه تنبيه ۲ راسخین قي العلم علي 
یل ابا نها . واذا صح ان الناء, ی ختلفون بطباعهم ويتفاضلون في تصلیقانهم 
رج أن عاض كل مهد تاسلج ای . فالشرع یقصد تعلیم الجمهرر عامة » 
وصاحب الشرع انما يعرف الحمهور من الامور مقدار ما تحصل هم به سعادمم . 

وليس في اشتمال الشرع على ظاهر وباطن ما پدل على ان هنالك حقيقتين » بل 
الحقيقة واحدةءوان اختلفت طريقة التعيير عنها . وكثير من رجال الصدر الأرل 
كانوا يرون ان للشرع ظاهراً وباطناً . ولا يلو عصر من الأعصار من علماء يرون 
في الشرع أشياء لا ينبغي ان يعلم عقیقتها جميع الناس . ولذلك قال علي 3 أي 
طالب : « حدثو! الناس بما يعرفون» أتريدون ان یکذب الله ورسوله»» وذلك عملاف 
المسائل العملية الي يكفي في معر فتها ان تذاع وتنتشر . 

اضف إل ذلك ان وفي الفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك التأويل أو يقارب ان 
as‏ السلمون على انه ليس يجب أن تحمل الفاظ الشرع كلها 


و( م 
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على ظاهرهاء ولا أن تخرج كلها من ظاهر‌ها بالتریل(۱). وقد سار علماء الکلام على 
هذه الطريقة » فأولوا بعض الآيات القرآئية: فالأشعريون مثلا" یتأولون آبة الاستو اء 
و حدیث النزول » آما الحنابلة فانهم يحملون ذلك على ظاهره . 


وإذا كان الوحي قد تضمن ظاهراً وباطاً ‏ فمرد ذلك إلى ان الثاس لا يطيقون 
جمیعهم تعلیماً واحدا . ان التعليم کالغذاء . والشي ء الواحد قد یکون سما في حق 
نوع من الناس » وغذاء في حق نوع آخر . فمن جعل الآراء كلها ملائمة لكل نوع 
كان بمنزلة من جعل الأشياء كلها أغذية للجميع الناس»وقد قال الرسول : ١‏ انا 
معاشر الانبياء امرنا أن تنزل الناس منازلهم وتماطبهم على قدر عقوطم » وتوجيه 
التعليم إلى الثاس بطريقة وأحدة مخالف للمحسوس والعقول (۲) . 


وسبب ذلك كله كما بينا » ان الناس متفاوتون في التصديق» «فمنهم من بصدق 
بالبر هان » ومنهم من يصدق بالأقاويل الحدلية »> کتصدیق صاحب البرهان » اذ 
ليس ي طباعه أكثر من ذلك ؛ ومنهم من یصدق بالأقاويل الخطابية کتصدیق صاحب 
البر هان بالأقاويل البرهانية ۾ (۳) ۰ فاذا روعيت هذه الطرق الثلاث في نشر الحقيقة 
عم التصديق بها كل انسان ‏ لذلك حص الرسول بالبعث إلى جميع الاجناس البشرية؛ 
ولذلك أيضاً قال تعالى : « ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 'وجادهم 
بالي هي أحسن ۲ . (4) 

فاذا تقرر لنا هذا قلنا ان هناك ظاهراً ني الشرع لامجوز تأويله» وظاهر؟ يجب على 
أهل البرهان تأويله » وصنفاً ثالثاً من الشرع متردداً بين الصنفين يقع فيه شك ء 
فيلحقه قوم بالظاهر الذي لا يجوز تأويله » وبلحقه آنعرون بالباطن الذي لا يجوز 
حمله على الظاهر » ولكن التأويلات لا يجوز ان تثبت الا" في كتب البراهين » 
لما إذا كانت في هذه الكتب ۸ يصل اليها الا من هو من أهل البرهان > واما إذا 


۱ سب فصل القال » س : ۸ 

۲ - الکشف عن متاهج الادلة » ص : ۷۸ . 

۳- فصل المقال » ص : ۷ . 

۶- فرآن كريم » المورة : 15 . الآية : ۱۲۵ 


ثبتت في غير کتب البر هان واستعملت فیها الطرق الشعرية والخطابية أو اليدليةء 
كا فعل الغزالي » ادت إلى الكثير من الخطأ . 


فاذا آردت ان تعلم الئاس فاجعل كلامك ملائماً لطباعهم وعقوم » فان الفیلسوف 
لا يحتاج إلى الأقاويل اللعطابية + كما ان العامي لا يفهم الوضوعات الفلسفية . 
إذا سأل سائل مثلا" اين الله أجاب العامي : إن الله في السماء » وهذا ابلحواب على ما 
فيه من نقص كاف لصاحب الأقوال اللمطابية » الذي لا بدرك معنى التأويل » أما 
صاحب الأقوال الحدلية » فانه يدرك ما في جواب العامي من تجسيم » ويعلم أنه 
ليس لذائه تعالى مکان محدود» فيجيب عن هذا السؤال بقوله: ان الله ي كل مككان» 
واما الفیلسوف أي صاحب البر هان الذي هو من أهل التأویل اليقيني » فانه لا يقنم 
بالأقوال الخطابية ولا بالأقوال الحدليةء لعلمه ان هذه الاقوال لا تخلو من الاضافة 
والمقارنة والتضمين والتجزيء» فيقول ف الحو ابعن هذا السؤال: ان الله ليس في مكان 
وانما هو لذائه وبذاته . قال ابن رشد : « وأما الأشياء الي نفانا لا تعلم الا بالبرهان 
فقد تلطف الله فيها لعباده الذين لا سبيل هم إلى البر هان» اما من قبل قطر هم » واما 
من قبل عادائهم » واما من قبل غدمهم اسباب العلم » بأن ضرب طم أمثالها 
واشباهها؛ ودعاهم إلى التصدیق بتلك الامثال(21: وهذا هوالسبب الحقيقي في القسام 
الشرع إلى ظاهر وباطن » فان الظاهر هو تلك الافعال الضروبة لتلك المعاني» والباطن 
هو تلك العاني الي لا تنجلي الا لأهل البرهان )١(‏ , وجملة الول ان الشريعة الق 
تدعو کل انسان إلى معرفة الله ومعر فة مخلوقاته من‌الطریق الذي تقتضيه جبلته و طبيعته ٠‏ 
وإذا كانت الشريعة الاسلامية حم وداعية إلى النظر الودي إلى الحق « فانا معشر 
المسلمين نعلم على القسطع انه لا يودي النظر البر هاني إلى مخالفة ما ورد به الشرع ؛ فإن 
الق لا يضاد الحق بل يوافقه ويشهد له (5) و , 


۱- فصل المقال » ص: ٠١‏ . 
۲ - المصليرئفسه » ص : ۰۷ 
۲- الصدر نفسه » ص : ۷ 


۳ 


4 - قراعد التأويل 


التأويل ضروري التوفيق بين ظاهر الشرع وباطته » کا هو ضروري للتوفيق 
بين الدين و الفاسنة . 


ومعی التأويل عند ابن رشد : ١‏ احراج دلالة اللفظ من الدلالة احقيقية إلى 
الدلالة الجازية » من غير أن يخل في ذلك بعادة اسان المرب في التجوز من تسمية 
الشيي ء بشبيهه أو سببه » أو لاحقه ء أو مقارنه » أو غير ذلك من الأشيام (۱) و . 
إن كثيرا من الفاظ الشرع إذا حملت على ظاهرها قد تتعارض مع ما ادی اليه البر هان 
العقلي » ولكنها إذا أولت تأويلا” صحيحاً لم يكن بينها وبين ما أدى اليه البرهان 
العقلي تناقض . قال ابن رشد : « ونحن نقطع قطعاً ان كل ما أدأى اليه البرهان » 
وخالفه ظاهر الشرع » فإن ذلك الظاهر يقبل التأويل على قانون التأويل 
العرني (؟) ۰ . فان قال قائل ان في الشرع أشراء قد اجمع المسلمون على حملها على 
ظواهرها » واشياء على تأويلها » واشياء اختلفوا فيها » فهل يجوز ان يؤدي البرهان 
إلىتأويل ما أجمعوا على ظاهره » أو ظاهر ما اجمعوا على تأويله » قال ابن رشد : إذا 
كان الاجماع بطريق يقبي لم يصح التأويل » ولكنه إذا كان بطريق ظي صح 
التأويل فيه . ولذلك قال الخزالي وأبو المعالي وغير هما من انمة النظر إنه لا يقطعم 
بكفر من خرق الاجماع ني تأويل مثل هذه الأشياء . ون نعلم أن الاجماع لا 
یتقرر في النظريات بطريق يقيي الا إذا توافرت فيه خمسة شروط »> وهي: 


. ان يكون العصر الذي تقرر فيه الاجماع في مسألة ما حصوراً‎ - ١ 


۲- ان يكون جميع العلماء الموجودين ني ذلك العصر معروفين باشحاصهم 
وإعدادهم , 


۱- فصل امال » ص : ۸ . 
۲ سس قصل القال ص : ۸ 


َك 


م سان ينقل الينا في تلك المسألة مذهب کل واحد منهم نقل توائر . 


٤‏ ان يكون قد صح عندنا ان العلماء الموجودين في ذلك العصر متفقون على انه 
لیس في الشرع ظاهر وباطن » وان العلم بكل سألة يجب أن لا يكم عن 


أحد من الناس . 
٥‏ - ان يكون طريق الئاس واحداً في علم الشريعة . 


الا ان هذه الشروط لا تتوافر في الاجماع على مسألة من السائل النظرية . فرجال 
الصدر الاول كائوا يرون ان للشرع ظاهراً وباطناً. وكثير ون من السلف الصالحوغیرهم 
يقولون ان هناك تأوبلات لا يجوز ان يصرّح ببا - الا لمن هو من أهل التأويل 
فما بالك إذا كانت السائل الط ارية غير محددة » والعصر غير حصرر . ورجاله 
غبر معروفين جمیعاً ) ونقل مذاهبهم غير متوائر ؛ وطرقهم في الشريعة حتلفة » فلا 
يجوز أن بقطم اذن بكفر من خرق الاجماع في المسائل النظرية . وإذا قيل إن الغزالي 
قد كفر الفلاسفة الحرقهم الاجماع ني ثلاث مسائل » وهي قرم بفدم العام » 
وقوهم إن الله بعلم" الكلتيات دون الحزئيات» وقوهم باستحالة حشر الاجساد» قال 
ابن رشد ان الغزالي لم يقطع في تكفير هم قطعاً ماليا » لأنه يصرح في کتاب ‏ التفرقة 
بين الاسلام والز ندقة ؛ ان التكفير بخرق الاجماع امر احتمالي لا أمر ضروري . 
وهب الفلاسفة . قد اجتهدوا ني هذه المسائل واخطأوا » فهم معذورون بدليل فول 
الرسول : إذا اجتهد الحاكم فأصاب فله أجران . وان اخطأ فله أجر . واي حاكم 
اعظم من الذي بحكم على الوجود بانه كذا أو ليس كذا ؛ وهؤلاء الحكام هم 
العلماء الذين خصّهم الله بالتأويل عند النظر في المسائل العريصة الي كلفهم الشرع 
النظر فيها . فلا حرج عليهم إذا اخطأوا ني ما هم أهل للنظر فيه . اما الذين ليسوا 
من آعل ذلك ان انم لا را ی كدي او یر للدي من 
شرط الما کم على الوجودات ان یعرف الأوائل العقلية ووجه الاستباط منها . 
شأنه في ذلك شأن الفقيه الذي يجب أن تجتمع فيه عند الحكم على الحلال ورام 
اسباب الاجتهاد , وهي معرفة الااصول»ومعر فة الاستنباط, وبالحملة فان اللخطأ على 


)۳۰( تاريخ الفلسفة العرية‎ f1 


ضر بين : اما خطاً يعذر فيه من‌هو من أهل النظر في ذلك الشيء الذي وقع فيه اللبطأء 
واما خطأ لا يعذر فيه من ليس من أهل هذا الشأن . على ان الط إذا وقع في مبادیء 
الشريعة كان كفرآء وان وقع فيما بعد هذه المبادىء كان بدعة» مثل الايمان بالل » 
والامان بالنبوات » والإيان بالسعادة الاخروية ٠‏ والشقاء الاعروي ۰ فإن هله 
الاصول الثلاثة لا يجوز لاحد أن يتعرى عن التصدیق بها ؛ اما بالدلائل الخطابية » 
واما بالدلائل الحدلية واما بالدلائل البرهانية . 

وإذا علمتا ان العلم تصور وتصديق 8 وان طرق التصور نوعان:تصور الشي » 
نفسه؛ و تصور مدال الثيء ۰ وان طرق التصدیق ثلاثة وهي» البر هانية » والحدلية 
والحطابية ؛ وان طباع الئاس متفاوتة في قبول البراهين » وان من طرق التصدیق 
ما هو عام يشمل جميع الناس » ومنها ما هو حاص ببعض الناس دون بعض ٠‏ وان 
غاية الشرع العناية بالا کنر من غير اغفال انلواص + علمنا ان الطرق الصرح بها 
في الشريعة هي الطرق المشتركة الا کنر في وقوع. التصور والتصدیق . وهه الطرق 
اربعة أصناف : 


» سما كان مشتملا” على الأقاويل التي ليس ها تأويل لأن مقدماتما يقينية‎ ١ 
. ونتائجها مدركة بنفسها لا بمثالاتها‎ 


۲ ما كان مشتملا" على الافاويل الي بتطرق التأويل إلى ثتائجها لا إلى مقدمانبا » 
لان مقدمانها يقيئية » ونتائمها مثالات للأمور القصود انتاجها . 


“سما کان مشتمله" على الاقاوبل الي يتطرق التأويل إلى مقدمانبا؛ولا يتطرق 
إلى نتانجها » لان مقدمانها غير يقينية » ونتانجها امور مدركة بنفسها لا بمثالاتها . 


4 ما كان مشتملا” على الاقاويل الي يتطرق التأويل إلى مقدمانها ونتانجها ا 
لأن مقدمانبا غير يقينية » ونتائيحها مثالات لما قصد إنتاجه . 


وجملة القول ان كل ما يتطرق اليه التأوبل لا يدرك الا بالير هان » فاذا 


كك 


كان اقول صريحاً لا تاج ادرا که إلى برهان ؛ وجب على انحواص والعوام آخذه 
على ظاهره » وإذا كان متشایبا لا يدرك الا بالبر‌هان وجب على الخواص تأويلهه 
وعلى العرام حمله على ظاهره » لأثه ليس في طباعهم أكثر من ذلك . وإذا وجد 
هناك نظار بلغت قواهم العقلية إلى المرتبة ابلحدلية لا إلى المرتبة البرهانية» وعرض طم 
في الشريعة تأويلات تكون دلالتها أثم اقناعاً من دليل الظاهر ۰ فإن التأويل یفرض 
عليهم فرض كفابة » دوق هذا ابلنس يدخل بعض تأويلات الاشعرية والمعترلة» وان 
كانت المعتزلة في الا کنر اوثق اقوالا"(۱) » أما ابلمهور الذين لا بقدرون على أكثر 
ل ی بارسوا التأويل 
صلا(۲) , ' 


وقد بينا سابقاً ان الناس ثلاثة أصناف : 
۱- صنف ليس من أهل البرهان أصلا" » وهم الحطابيون . 
۲- صنف هر من‌أهل التأویل ابلعدلي» وهؤلاء هم ابمدلیون بالطبع » أو بالطبع 


والمادة ۰ 
۳-وصنف هو من أهل اتأویل اليقيي » وهؤلاء هم البر هانیون بالطبع' والصناعة» 
اعي صناعة الحكمة . 


فالتأويل اليقيي لا يجوز أن بصرح به لأهل الحدل » ولا للخطابیین : لأنه 
مى صرح به لمن هو من غير أهله أفضى ذلك بالصرح والصرح له إلى الکفر . 
" وسيب ذلك ان مقصو ده ابطال الظاهر و اثبات الوول » فاذا ابطل الظاهر عند من 
هو من أهل الظاهر ۰ وم يفيت المؤول عنده تضعف قوته النظرية ساقه ذلك إلى الكفر . 
ولذاك- اخطاً الفزالي ني التصریح بیعض التأويلات ني کنبه انمطايية أو. الحدلية 
ا موضوعة للجمهور ا مت تا" 
۳ - فصل اتال دص : . 


NY 


بالك إذا كانت هذه التأویلات فاسدة ء أو کانت غامضة لا سبیل للجمهور إلى 
فهمها . 


قال ابن رشد : لقد شهدنا من أهل زماننا « أقواماً ظنوا انبم تفلسفزا : وانهم 
قد ادركوا بحكمتهم العجيبة اشياء مخالفة الشرع من جميع الوجوه ۰ اعي لا تقبل 
تأويلا” » وان الواجب هو التصریح ببله الأشياء للجمهور > فصاروا » بتصرعهم 
الجمهور بتلك الاعتقادات الفاسدة » سبباً ملاك الحمهور » وهلاكهم في الدنيا 
والاغرة (۱) » . فكل من صرح بالتأويل للجمهور وان ليس هو بأهل له فهو مفسد 
للشرع وصاد عنه : والصاد عن الشرع كافر . وقد نشأ عن الظن بأن التأويلات 
يجب أن يصرح بها في الشرع كثير من الاختلاف بين الفرق الاسلامية » حى كفر 
بمضهم بعضآء وبداع بعضهم بعضا » ١‏ فأولت العترلة آيات كثيرة وأحاديث 
كثيرة : وصرحوا بتأربلهم للجمهور » وكذلك فعلت الاشعرية » وان کانوا اقل" 
تأویلا"ه فاوقعوا الناس من قبل ذلك في شنان. وتباغض» وحروب» ومزقوا الشرع » 
وفرقوا الناس كل التفریق (۲) » » وكثير من الطرق الي سلکها الاشاعرة في 
البات تأریلانبم ليست برهانية» لأتهم جحدون کثیرآ من الضروریات مال ثبوت 
الاعراض ؛ وتأثير الأشياء بعضها في بعض : ووجود الاسباب الفمر وررية للمسیبات؛ 
رالصور الجوهرية؛ والوسائط 0). حى لقد بلغ تعدي هؤلاء النظار على المسلمين 
ان فرقة الاشمرية کفرت من لا يعرف وجود الله بالطرق الي وضعوها . ففريق 
قال : أول الواجبات النظر + وفريق قال : أول الواجبات الايمان ۰ و یعرفوا 
أن الطرق الي يجب اتباعها هي الطرق الي دعا اليها الشرع جميع الئاس من أبوابها ؛ 
وهي كا ينا ثلاث طرق لا طريقة واحدة . فالطريقة الحطابية تصلح لتعليم جميع 
اناس » والطريقة ابلدلية تصلح لتعليم أكثر هم » والطريقة البر هائية لا تصلح الا 
للخاصة . وليس هناك طريقة لتعليم الهمهور أفضل من الطريقة الحطابية » فمن حرفها 


١‏ فصل القال ص۲۲ 
۲ - فصل المقال » ص : ۲۳ . 
۲- فصل القال » ص : ۲6 . 
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بتأويل لا یکون ظاهراً بنفسه» فقد آبطل حكمتهاء وابطل فعلها القصود في افادة 
السعادة الانسانية » وذلك ظاهر جداً من حال رجال الصدر الأول » الذين صاروا 
إلى الفضلة الكاملة والتفوى باستعمال هذه الاقاويل دون تأويلات فيها » حى ان 
من وقف منهم على تأويل لم ير أن يصرحبهء خوفاً عل الناس من الوقوع في مهاوي 
0 أما الذين أتوا بعد الصدر الأول ٠‏ فا نهم لا استعملوا التأوبل قشّت 
: وكثر اختلافهم وارتفعت محبتهم » وتفرقوا 33 
والطريقة الي يدعو ابن رشد إلى اتباعها لرفع البدع هي الرجوع إلى الفرآن 
لالتقاط الاستدلالات الموجودة فيه » والاجتهاد اولا في النظر إلى ظاهرهاء ما 
امكن؛ من غير تأويل 2 الا" إذا كان التأويل ظاهراً بنفسه» ولا جوز أن يخرج عن 
ظاهر ما كان منها على عير ظاهره الا من كان من آهل البر هان . 


وللأقاويل الشرعية المصرح با في القرآن ثلاث خواص ندل على الاعجاز : 
آولاها : انها بلغت أعلى درجات الاقناع والتصديق . 


وثانيتها : ابا تقبل النصرة بطبعها إلى أن تنتهي إلى حب لا يقف على التأویل فیها : 
ان كانت مما فيها تأویل » الا آهل البر هان... 
ولالشتها : امبا تضمن التنبيه لأهل الحق على التأویل الق . 
وهده كلها لا وجود ها في مذهب الاشعرية » ولا ني مذهب العترلة » لأن 
تأويلاتهم لا تقبل النصرة ؛ ولا تتضمن التنبيه على الحق » ولا هي حق . 
ه - وحدة الحقبقة 


ی و 


۱ - فصل الا » ص: ۰۲۵-۶ 


لكف 


متوسط » پرتفع عن حضيض التقليد » ويجتنب جدل التکلمین» وينبه الخواص على 
وجوب النظر البرهاني في مسائل الشريعة » لأن الحكمة “كا پقولصاحبة الشربعة > 
راخجها الرضيعة؛ وهما المصطحبتان بالطيع » والمتحابتان بابفی‌هر والغريزة (۰6۱ فإذا 
وم بينهما عداوة » أو بغضاء » أو مشاجرة ء أو أذى ۰ فمرد ذلك إلى اجهل . 
والاذية من الصدیق أشد ایلاماً لتفس من اذبة العدو . والقول الفصل أي ذلك انه 
يحب على كل من بريد الوصول إلى الحق ان جنب الطرق اللحطابية والحدلية وان 
يتبع الطرق البر هانية » وإذا كان الناس متفاوتین في الوصول إلى الحق» فسبب ذلك 
اختلافا تراهم العقلية لا احتلاف التي ؛ فالحق واحد ؛ وان كالث صرره 
المرتسمة على صفحات الذهن مختلفة » وإذا وقع حلاف ظاهر بين الشريعة والفلسفة 
أمكن رفعه بالرجوع إلى العقل» لأن العقل هو افادي إلى الحن. ومعی ذلك ان غاية 
الشريعة والقلسفة واحدة» وهي تعلم الحق؛ والعمل الحق. فلا مفاضلة في مباية الامر 
الا بطريقة الوصول إلى الق » واتباع الطرق البرهانية أفضل من اتباع الطرق 
ابلیدلية أو الخطابية . 

وإذا كان ابن رشد يدافع عن القرآن » ويعظم الدين » فمرد ذلك إلى غايات 
حلقبة وانسانية » لأن النین .في نظره أحكام شر عية لا عذاهب نظرية » فلا غرو إذ1 
رأيناه يحارب المتكلمين كين بريدون ان ينظر وا في الدين نظر؟ عقليا » و يلوم الغزالميعلى 
اتباعه الطريقة الحدلية في كتبه الموضوعة لعامة الناس . فالناس في نظره جب أن 
يؤمنوا بما جاء في الكتاب العزيز على ظاهره» مثال ذلك ان في القرآن دليلين على وجود 
الله يصلحان للسميع الناس » وهما دليل العناية الالية » ودليل الاختراع » وهذان 
الدليلان لا بترعزعان ‏ اما الأدلة الي يجيء بها التکلمون لبر هان على وجود الله » 
فهي لا تقوى على بات أمام النقد العلمي. ومن شأن هذا النوع من الأدلة ان يؤدي 
إلى انکار الصانع لا إلى اثباته . 


. ۲۱ : فصل المقال» ص‎ - ١ 
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على أنه يجوز لفلاسفة وهم من اهلالبرهان» ان يؤولوا بعض الایات القرآنية 

شريطة ان لا يقولوا STE‏ ا 
اندلاف(۱)» دع أن وجود الظاهر والباطن في الشرع لايدل على وجود حقيقتين » بل 
يدل على ان هناك مظهرين لحقيقة واحدة . والعلاقة بين الحقيقة الفلسفية والحقيقة 
الدينية كالعلاقة بين النظريات وتطيقاتها العملية » نعم ان الوحي مصدر الحقيقة 
الدينية » والعقل مصدر الحقيقة الفلسفية » ولكن العلم الحاصل بطريق الوحي لا 
يناقض العلم المحاصل بطريق العقل . وكل شريعة كانت بالوحي فالعقل يخالطها » 
وليس في الشرع أسرار لا يدركها العقل» أن .لعقل يدرك جميع الوجودات. وإذا 
بدا لك ان هناك أسرارأ لا تدركها العقول ؛ فاعلم ان هذه الاسرار ليست سوى رموز 
واشارات إلى مسائل برهانية يمكن الوصول إلى معرفة حقيقتها بالتأريل . فاللحلق 
أو الإيجاد ليس سوى الفيض الفضروريعن الذات الالهية» وحشرالاجساد؛ واوصاف 
ابية والنار ليست سوى صور جاء با الانبياء للحث على العمل الصالح » وإذا كان 
الانبياء محسنون اثتفاء الر موز والثالات الحسية الملائمة لعقول العامةءفمرد ذلك إلى 
ما أوتوه من شدة الحدس » وصفاء النفس » وقوة الالحام . وأكثر الرموز الي 
يستعملو نها مطبوعة بطابع المجتمع الذي بعثرا لبه . فكل ني حكيم و لبس کل حكيم 
نبي » وسبب ذلك ان الحكيم الذي يعيش في عام المعقولات لا يستطيع أن يعبر عما 
يتضمنه الوحي من جزئيات وتفاصيل عملية » لا حد ولا نباية لها . فالوحي یضیف 
١‏ إل الحقيقة أوصافاً ورموزا توافق عقلية الشعب وتحثه على العمل الصالح (۳) » . 
فهو اذن متمم للعقل من الناحية العملية لا من الناحية النظرية : ولكن ما يميه به 
الوحي مطابق كل الطابقة لما يجيء به العقل ۰ فاذا أردنا'ان نودع الحقيقة أهل العلم 
والبر هان سلکنا طریق النظر العقلي » وإذا آردنا ان نذیمها في ابمهور سلکتا طريق 
الرمز والمثال الحسي . واختلاف هذين الاسلويين لا يدل على ان هناك حفیقتین » 
بل التق واحد وان اختلفت‌مظاهره . اما الفلسفة فهي اسمى صور الق > لآلا 
معرفة كل موجود با هو موجود . 

ا بور بور > تاريخ الفلسفة في الاسلام » ص : NY:‏ 

۲ - تاريخ الفلسفة العربية ؛ حنا فانحوري وخليل الجر » ص: 16 . 


¥ 


موضوع کتاب تبافت التهافت مجادلة الغزالي وتسخیف أقو اله ني السا ثل العشررن 
اي اختارها للرد على الفلاسفة. فقد رأينا سابقاً ر س۳۹۳) ان الغزالي الف كناب 
هافك الفلاسفة لمجادلة الفلاسفة : واظهار افتهم وتناقضهم ۰ فكفر هم في ثلاث 
مسائلءو بدعهم.في سبع عشرة مسألة . 

وسبب ذلك »كما يقولءان الفلاسفة اعتقدوا في انفسهم التميز على الاثراب 
فرفضوا اصناف العبادات ۰ واستحقروا شعائر الدين ٠‏ واستهانوا بالشرع ۰ 
وحدوده وقيوده ٠‏ وكان مصدر كةرهم أخذهم بفلسفة آرسطو الذي یعدونه 
الفيلسوف المطلق » والعلم الاول . ولذلك تصدى الغزالي لاظهار ما في آرائهم من 
تخبيل وتبويل » فرد على الفاراني وابن سيناءو توهم أنه رد" على الفلاسفة جميعا . 

لا شك انه كان لحملة الغزالي على الفارالي وابن سينا آثر عميق في مصير الفلسفة 
في الشرق» فتداعت ارکانبا في الشام والعراق» وتقطعت أوصاهاء وتلقفها علماء 
الكلام » فصبغوها بصبغة دينية خالصة . 

ولكن ريح الفلاسفة لم تركد في الشرق » الا لتهب من جديد في الاندلس فقد 
بينا آلف ان (ابن باجه) الذي ولد ني أواخر القرن الحامس للهجرة و توق سنة ۱ “ااه ه) 
يمكن ان يعد معاصراً للغزالي » اما ابن طفيل فانه ولد سنة ( ٠٠٠۹‏ ه) أي بعد وفاة 
الغزالي بسنة واحدة » ولبس بين ولادة ابن رشد سنة 87١‏ ه) ووفاة الغزالي 
سنة (۵۰۵ه) الا حمسة عشر عاماً . 

وإذا تتبعنا كلام ابن طفيل لي كتاب حي بن يقظان وجدنا فيه نقد مقتضبً 
لفلسفة الغزالي » واشارة سريعة الى تناقض أقواله . الا أن الفیلسوف الوحيد الذي 


يفف 


هب لنقد الغزالي»ودافع عن الفلسفة دفاعاً قوباً في کتاب مفرد هو ابو الوليد ابن 
رشد » فقد اطلق على هذا الکتاب اسم و افت التهافت و وحداد غر ضه بقوله : 
انه اما صنفه « لبيان مراتب الأقاويل الثبتة في کتاب التهافت في التصديق : 
والاقناع »> وقصور اكثرها عن رتبة اليقين والبرهان(۱) » .فاذا قال الغزالي : 
ان ل بض في كتاب النهافت ‏ خوض المهدين ۰ بل خوض امادمين ار ضين »+ 
أو قال  :‏ ونحن لم نلترم في هذا الكتاب الا تكدير مذهبهم » والتغيير في وجه 
أدلتهم بجا يبين تبانتهم »> ول نتطرق للذب عن مذهب معين (۲) ۽ قال ابن رشد : 
انه صنف كتاب و تافت التهاقت » لبيان قيمة الاقاویل المنسوبة الى الفلاسفة 
وخصومهم ٠‏ ولاظهار د اي الفريقين احق بان ينسب صاحبه الى التهافت 
والتناقض (۴) ٠‏ . وآراء الغزالي ي نظر ابن رشد اكثر تبافتآ من آراء الفاراني 
وابن سينا » على ما ني اقوالحما من مخالفة لأقوال آرسطو ٠‏ ولذلك قال ابو الوثيد 
ان و احق الاسماء بهذا الكتاب ( يعي مهافت الفلاسفة ) کتاب التهافت المطلق ۰ 
او تپافت الي حامد » لا پافت الفلاسفة و ؛ بل رعا كان « احق الاسماء به 
كتاب التفرقة بين الحق»والتهافت في الاقاويل0؟) » . 


ومع ان ابن رشد كان حريصاً على الاعتراف للغزالي بما اصاب فيه »> وعلى 
الترام القصد والترفع عن الهاترة في اللحصومة؛ الا انه لم ير بدا ني بعض الاحایین 
من الرد عليه بما رمی به الفلاسفة من سباب . فقد رماه بالقصور في فهم الحكمة على 
حفيقتها > لأنه لم بنظر إلا“ في كتب ابن سينا ۰ فلحقه اقصور في الحكمة 
من هذه الپة ۱ . وعاب عليه تقصيره في نقل مذهب ابن سينا » 

اتات مهافت نص اي ال صر ۲1۳۷۱ ۹۱ 

۲ - افت القلاسقة ‏ المطبعة الكاثوليكية » يروت » ص: ۷۸-۷۷ . 
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على وجهه (۱) » وذا اراد الحكم عليه قال : ما اغرب کلام هذا الرجل » او قال 
ان کلامه سفسطائي أو مغالطي خبيث . 


على ان عب ابن رشد على الفاراني وابن سينا لم يكن أقل" قسوة" من لومه للغزرالي» 
وسبب ذلك ابتعادهما عن آرسطو في بعض الاراء الي ضمناها كتبهماء فقال في نقدهما: 
« والعجب كل العجب كيف خفي هذا على اي نصر وابن سينا لأنهما اول من قال 
هذه اللحراقات» فقلدهما الناس» ونسبوا هذا القول الى الفلاسفة (9) » . 


وهذا وحده يدل على أن ابن رشد لم يكن في دفاعه مجادلا” بالق والباطل » بل 
كان قاضياً متصفاً » پزن الوقائع بميزان العدل » ویعترف بای لصاحبه » سواء 
كان صاحبه الفاراني او ابن سينا او الغزالي » لأن العالم الحق » كا يقول » يجب ان 
يقصد الى الق لا الى ايقاع الشكوك وحییر المقول» وإذا قلت له ان نصرة الصديق 
واجبة » قال إن نصرة الحق أولى . 


قال ابن رشد ني مجادلته للغزالي : « واما قوله ان قصده هنا ليس هو معرفة 
الق . وائما قصده ابطال أقاويلهم » واظهار دعاويهم الباطلة » فقصد لا يليق بهه 
بل باللین في غاية الشر » وكيف لا يكون ذلك كذلك ومعظم ما استفاد هذا الرجل 
من التباهة » وفاق الناس فيما وضع من الكتب الي وضعها » اء استفادها من 
كتب القلاسفة ومن تعاليمهم . وهبهم اخطأوا في شيء ۰ فلیمر. من الواجب ان 
ينكر فضلهم في النظر » وما راضوا به عقولنا » ولو لم يكن لهم الا صناعة المنطق 
لكان واجباً عليه »> وعلى جميع من عرف مقدار هذه الصناعة»شکر هم عليها 
وهو معترف ببذا العی وداع اليه : وقد وضع فيها التآليف ۰ ويقول انه لا سبیل . 
الى ان يعلم احد التق الا من هذه الصناعة . وقد بلغ غلوه فيها الى ان استخرجها 
من كتاب الله تعالى » أقيجوز لن استفاد من كتبهم وتعاليمهم مقدار ما استفاد هو 
۱- تبافت التهافت : ص: 4۷ . 
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متها »> حى فاق أهل زمانه » وعظم في ملة الاسلام صيته وذکره ‏ أن پقول 
فيهم هذا القول > وان یصرح بلمهم على الاطلاق رذم علرمهم ؟ وان وضبنا 
الم بخطلون في اشياء من العلوم الاهية ۰ فانا انما نحتج عل خطئهم من القوانين الي 
علمونا اياها في علومهم التطقية » ونقطع انبم لا پلوموننا على التوقيف على خخطأ 
إن كان في آرائهم ۰ فان قصدهم انما هو معرفة الق » ولو لم يكن لهم الا" هلا 
القصد لكان ذلك كافياً في مدحهم » مع اله ۸ يقل احد من الناس في العلوم الالحية 
قولا" يعند به » وليس يعصم أحد من الخنطل الا من عصمه الله تعالى بأمر المي خارچ 
عن طبيعة الانسان » وهم الانبياء » فلا ادري ما حمل هذا الرجل عل مثل هذه 
الأقاويل » اسأل الله العصمة والمغفرة من الزلل في الفول والعمل (6 » . 


ورجا كان ابتعاد الغزالي عن الق ناشئآ عن اضطراره إلى مصانعة اهل عصره » 
اعي مصانعة السلجوقيين الذين ارادوا ان يقيموا سلطانیم على أسس دينية مختلفة 
عن اسس البويهيين والفاطميين في وقت أخخل فيه الصلییبون يبددون العالم الاسلامي » 
ار رعا كان حرصه على نصرة مذهب معين ناشئآ عن خوفه من ال يتهمه الناس بنصرة 
مذهب الأشعرية» وهذا كله لايليق به » لأن العالم التق يطلب اللحق لذاته» لا لمحاربة 
عدو او نصرة صديق . وابن رشد لايكتفي بالحكم عليه بقوله : لعل الرجل معذور » 
بل بقول : ان نعرضه هذه الأشياء على هذا النحو من التعرض لا يليق بمثله : فان 
هذا الكلام السخيف لا يصدر الا عن احد رجلين » اما رجل جاهل : واما رجل 
شرير » رايو حامد مبرأ من هائين الصفتين ۰ ولكن فد يصدر من غير ابلاحل قول 
جاهلي » ومن غير الشرير قول شريري على جهة الندرة (61 . فان لكل جواد 
كبوة > وكبوة الي حامد هي في وضعه كتاب نهافت الفلاسفة ۰ فدل" بذاك على 
قصور البشر فيما يعرض هم من التقلبات . 


اما طريقة ابن رشد في كتاب افث التهافت ٠‏ فهي طريقة جدلية كطريقة 
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الحجاج الي اتبعها الغزالي في کتاب التهافت » الا انبا ادق منها من حيث تقيدها 
تقد نس" بعينه » والدليل على ذلك أن الغزالي اذا عرض احدى نظريات الفلاسفة 
ذكر ادلتهم کا فهمهاء ‏ ثم اورد اعتراضه عليها وفندها » وأتى يأحكام مناقضة 
لحا » على حين ان 3 اذا ذكر نصاً للغزالي > اكتفى بأول ذلك النص 
وآخره خوفاً من الاطالة» ثم اوجزه » ووضحه . وفنده » وخطأ قائله » وني 
ذلك كا ترون توغل في املدل مصحوب في أكثر الاحيان باستطراد وتفصيل 
جعارن استجلاء المواقف عسير؟ , (1) 


ويظهر ان ابن رشد لم يسلم ني مجادلته من الأثر بخصمه ۰ فهو يورد القرل 
ویوضحه كعلماء التفسير ٠‏ ثم ينتقده ويجادل فيه كعلماء الكلام . وطريقة هذا 
شأنها تدخل على اسلوب العلم شيا من الاضطراب » لأن كل فلسفة تقوم على 
الحدل والناظرة »> فان" مسائلها تكون مقيّدة بآراء المخالفين . ومن ازل 
عدوا عنيداً اضطر ال التقيد بشروط قتاله ۰ وتقلب أحواله + واتباع حركانه 
وسكثائه وقيامه و قعوده » وقد تؤثر فيه خطة العدر » فتبدل خطته ووسائله . ان 
دعارك الافكار لا تختلف من هله الناحية عن معارك الرجال» بل كثيرا ما يكون 
تأثير العدو في تكوين الأفكار اقوى من تأثير الصدیق . وفرق بين ان يكون العقل 
مستقلا” في تصور المسائل وحدیدها وحلیلها » وبين ان يكون مقیداً » في تصوره 
وتحديده وتحليله ؛ بالمسائل الي يريد ان يرد عليها » ففي اعمال الدفاع أمور كثيرة 
لا يكتب ها البقاء » وينبغي ان تزول بزوال اسبابها » وأن “بجر ويستيدل بها 
غيرها. ورعا كان ابن رشد غير بريء من ذللث؛ حى ان حجاجه الشتمل على 
النقد الحکم والتحليل العميق حال دون تصريحه بكل ما يريد ان يقوله » ولعله 
م يسلم هو نفسه من مصانعة أهل عصره » فقال في خائمة كتابه: « وقد رأيت 
ان اقطع ههنا القول في هذه الأشياء » والاستغفار من التكلم فيها . ولولا ضرورة 
طلب الاق مع أهله ‏ وهو كما يقول جالیئوس رجل واحد خير من الف رجل - 
واتصدي ا ان تكلم فيه من لیس مد ا تكلم ف ذلك عل ل رت » 


۱۲ : يرحنا قمير © التهافتان > ص‎ ١ 


هق 


وعی آله ان يقبل العذر في ذلك » ويقيل العثرة ,نه وکرمه وجوده وفضله:لا رب 
غيره(200), 


وفصارى القول ان مهافت الغزالي وتمافت ابن رشد يؤلفان كلا لا پعجزاً » 
وهما كتاباق متكاملان » اذا ذكر احدهما ذكر الآخخر ۰ ولا تعرف قيمة الثاني 
الا بنسبته الى الأول. وإذا علمت ان في الثراث العريي کتاباً ال سمي تهافت 
الفلاسفة تلبوجه زادة التوفی سنة ۸٩۳‏ ه ء ألفه في التحكيم بين الغزالي وابن رشد 
فيما اختلفا فيه من المسائل باشارة من السلطان محمد الفاتح العثماني » ادرکت مبلغ 
الأثر الذي ثرکه تهافت الغزالي وتبافت ابن رشد في نفوس اعداء الفلسفة وانصارها . 


وسنقصر كلامنا الآن على الا مام بثلاث مسائل ما تضمنه کتاب تبافت التهافت » 
وهي مسألة قدم العام » ومسألة روحائية النفس » ومسألة السببية . 


۱- مسألة قدم العام 


لا بد" قبل بیان رأي ابن رشد في قدم العام من تدكر ما قلناه في مسألة القدمه 
عند كلامنا على فلسفة ارسطوء وفلسفة ابن سينا » وفلسفة الغزالي . 


ولكن ابن رشد بتميز عمن سبقه من فلاسفة الاسلام بتصور مسألة القدم 
تصورا لا لبس فيه . فالعالم في نظره » کا هو في نظر آرسطو » ازلي التغير » وهو 
في جملته واحد لا يجوز عليه العدم ؛ ولا يمكن ان يكون على غير ما هو عليه . 
وليس هناك ايجاد من عدم > ولا عدم بعد و جود » لأن كل ما يحدث فهو خروج 
من القوة الى الفعل » ورجوع من الفعل الى القوة . والموجودات الي في عام الكون 
والفساد مركبة من مادة وصورة ‏ لا تنفصل احداهما عن الاخری . والادة 
والصورة آزتیتان» لأن المادة لولم تكن ازلة لم يكن للكون والفساد موضوع أول 


ا ا 


۷۷ 


بحملان عليه » ولآن الصورة بو کافت: فاسعة لوجب أن تکون مركبة هي ایضاً من 
مادة وصورة كسائر الوجودات الي ني عالم الکون والفاد . وکا اننا لا نستطیع 
ان نقول ان وراء كل مادة مادة الى ما لا عباية له » فكذلك لا نستطيع ان نقول 
ان وراه كل صورة صورة . ان الصورة هي الکمال الذي ينتهي اليه الموجود الكائن 
الفاسد ›» وهو لا يلحقه الكون والفساد الا بتعاقب الصور على مادته احاصة او 
القريبة . والحركة ايض أزلية لان طبيعتها من طبيعة الکم" التصل » وكل شيء 
تكون طبيعته كذلك لا يمكن ان يكون له بدء زماني . وما يقال على الحركة يقال 
كذلك على الزمان » لأن الزمان مقدار الدركة فهو اذن ازلي » وهو غير متنام من 
طرفي ۲۳۰۰ 00 


فانم ترون ان ابن رسد عذو ني مسألة قدم العالم حذو آرسطو ء لأأن ازلية العالم 
عنده نتيجة ضروربة لأزلية الادة والصورة اللتين تتركب منهما الوجودات : 
كنا أن ازلية الحركة في نظره متصلة بازلية اازمان » وجمیم هذه العاني متصلة 
عفهوم ازلية الجواهر » الي هي مبادىء سائر الموجودات . 


ثم ان للموجودات في نظر این رشد درجات رتبت بعضها فوف بعض في نظام » 
فالصورة المادية أو ابلوهرية هي في الرتبة الوسطى بين العرض المجرد ؛ وابلوهر 
الفارق » وهي متماوته المراتب » وها حالات متوسطة بين القوة والفعل » وأعلى 
الصور صورة الدات الالهية > وهي الصورة الأولى للعالم؛ وادناها الصورة الهيولائية» 
وجميع هذه الصور تؤلف سلسلة واحدة متصلة . 


وقصاری القرل ان التغير اذا کان ازلً استلزم وجود حركة ازلية : وهده 
المركة تحتاج ال محرك ازلي » لأننا اذا قلنا ان العالى حادث وجب .ان يكون هناك 
عالم آخر نشأ هذا العالم عنه » وهكذا يتسلسل الأمر الى غير نجاية » وإذا قلنا ان العام 
مکن وجب علينا ان نقول بوجود ممكن قبله وهذا ايضاً يذهب الى ما لا نباية له » 
ولدلا قرر ابن رشد ان العام كل متحرله منذ الأزل ۰ وله عرك ازلي يحركه 
وهلا المحرك الأزلي الذي يصدر عته نظام العالم وعرکته الدائمة ليق بان يسمى 


تشد 


صانع العالم . وتأثيره في العالم اما يتم بتوسط العقول المحركة للأفلاك » وکل 
نوع من الحركة في هذا العام : فلا بد له من مبدأ خاص به . 


ولسنا نريد الآن ان نفصل القول ني براهين ابن رشد على قدم العالم » فهي لا 
تختلف عن ادلة آرسطو الا فللا ء ولکننا نريد ان بین كيف ابطل ابن رشد 
اعتر ا ضات الغزالي على ادلة الفلاسفة > معتمدين بالدرجة الأول على ما تضمنه 
کتاب مبافت التهافت من الحجاج العقلي . 


وإذا كان كلام ابن رشد على قدم العالم في شرح السماع الطبيعي و تفسير ما بعد 
الطبيعة کلاماً قيلي ٠‏ فان كلامه على هذه المسألة في كتاب فصل القال وكتاب 
الكشف عن مناهج الادلة كلام منهجي » غرضه اثبات ان الشرع م ينص 
هذه المسألة صراحة ء وان اجماع المسلمين عليها لم ينعقد انعقاداً تام » بل هي 
من المسائل الي تمت الى التأويل بصلة وثيقة . وإذا علمنا ان كلام ابن رشد على 
مسألة قدم العام يشغل ربع كتاب تهافت التهافت» وان هذا الكلام اطول ما كتبه 
الغرالي في تهافته بثلاث مرات على الأقل؛ أدركنا مبلغ اهتمام ابن رشد ببذه المسألة 
الي عز عليه ان تفهم على غير حقيقتها . 

وها نحن اولاء ذاكرون لكم نقد ابن رشد لاعتراضات الغزالي الي بیناهسا 
سابقاً . 


۲- نقد الاعتراض على الدليل الأول : 


ان الدليل الأول الذي اعترض عليه الغزالي هو القول باستحالة صدور حادث 
عن قديم أصلا" . وقد بینا سابقاً أن الفلاسفة لا ينكرون حدوث العلم »إلا لأن 
التؤل بحدوله بعد ان ۸ یکی يقتضي تجدد مرجح ء فاذا سلمنا بتجدد اارجح قالوا 
لم تجدد المرجح في هذا الوقت ؛ ولم يتجدد قبله ما دامت احوال القديم متساوية منذ 
الأزل . ومعي ذلك ان القول بحدوث العالم يوجب القول بحدوث تغير في الارادة 
الالحية م وهذا محال . 


اهف 


إلا أن القز اي يعترض على هذا الدلیل بقوله ان العالم حدث بارادة قديمة اقتخست 
وجوده ني الوقت الذي وجد فيه . وليس في مفهوم هذه الارادة تناقض »ء لأا 
ارادة مطلقة . نعم ان الفلاسفة يقولون بوجوب حصول الراد عند اكتمال الارادة» 
ولكن قولهم باستحالة الراحي الزمي بين الارادة والمراد مبي على تشبيههم ارادة 
الله بارادة الانسان » وهذا بعيد كل البعد عن الحقيقة . 


اما ابن رشد فانه يدحض هذا الاعتراض بقوله : ان الغزالي قد حاط بين 
الارادة والفعل عند الفاعل القديم . والدليل على ذلك انه لم يدرك ان الفلاسفة 
يجوزون النراخي الرمي بين ارادة الفاعل ومفعوله » ولا يوزون هذا ار اي 
بين فعل الفاعل ومفعوله » فاذا فرضنا ان الله قد اراد العالم بارادة قديمة وجب ان 
يكون فعله ازلياً كارادته » لأن الفعل مقارن للارادة بالضرورة لدى الفاعل المطلق . 
ولا بمكننا ان قول ان بين الفاعل ومفعوله تراخيآ في الزمان ؛ لاننا اذا فر ضنا ذلك 
كان هنالك حالة متجددة» أو نسبة لم تكنء اما في الفاعل» واما في المفعول»؛ واما في 
كليهما . لا شك ان الغزالي والمتكلمين مصیبون في قولحم ان الله اراد العام بارادة 
قديمة » ولكنهم اخطأوا في فصل الفعل عن الارادة > ولو سلموا بمقارئة الفعل 
للارادة مقارنة ازلية لا استطاعوا ان يبطلوا القول بقدم العالم . 


ب - نقد الاعتراض على الدليل الثاني : 


اما الدليل الثاني الذي اعترض عليه الغزالي فهر قول الفلاسفة : اذا وضعنا ان 
الله متقدم على العام ء وجب ان يكون متقدماً عليه » اما بالذات » واما بالزمان . 
فان كان متقدماً عليه بالذات كتقدم المعلول على العلة » وجبان يكون وجود كل 
منهما مقارناً لوجود الآخر . وقد فرضنا ان الله قديم فلا يمكن ان يكو ن العالم الذي 
هو معلول له متأخرا عنه آي الوجودء وان .كان الله متقدماً على العالم بالزمان وجب 
ان يكون هناك قبل العالم والزمان زمان آتفر كان العالم معدوماً فيه . فالزمان اذن 
قديم والحركة قديمة » والمتحدرك قديم » وهذه المعاني الثلاثة متلازمة . 


EA: 


وقد بینا سابقاً ان الغزاني بيبطل هذا الدلیل بقوله ان الزمان حادث ولوق + 
ولا زمان فبله اصلا" . ونحن اذا قلنا ان الله متقدم على العالم عنینا بذلك ان الله كان 
ولا عالم معه ء ثم كان ومعه العالم . وافتراض وجود زمان سابق للعالم ليس سوى 
فعل من أنمال الوهم الذي يعجز عن تصور بداية ليس تبلها شيء . وما يقال على 
الزمان يقال كذلك على المكان » فكما اننا لا نستطيع ان نتصور للزمان بداية : 
كذلك لا نستطيع أن نتصور للمكان حدوداً » وإذا كان الله قادراً على كل شي ء 
كان في مقدوره ان يزيد في ابعاد العام مقداراً » ثم مقداراً أكبر منه » وهكذا 
دواليك » فالبعد المكائي تابع للجسمهوالبعد الزماني تابع للحركة ؛ وإذا كنا نستطيع 
آن نقیم الدليل على تناهي انطار ابلسم » کا تستطيع أن تيرهن على تناهي اللدركة 
من طرفيهاء فمرد ذلك الى أن المكان والزمان یرجعان الى علاقات بين تصوراتنا . 


أما ابن رشد فيرد على الغزالي بقوله ان الله ليس في زمان لأنه غير متحرك : 
والعالم في زمان لأنه منحرك . فتقدم الله على العالم ليس تقد زمائياً » كا ظن بعض 
المتأخرين لقلة تحصيلهم لمذاهب القدماء » وانما هو تقدم ذاقي كتقدم الملة على 
العلول . وليس يصح قياس الزمان على المكان في هذا الباب:لأن للمكان وجوداً 
موضوعياً محصلا” » ولذلك كان من الحال ان تزيد في ابعاده مقداراً » ثم مقداراً 
الى ما لا تهاية له . اما الزمان.فهو مخلاف ذلك لأنه ليس « شيئاً » غير ما يدركه 
الذهن من هذا الامتداد القدر الحركة . فوجوده اذن وجود ذهي : وله جانب 
موضوعي ٠‏ وهز الحركة » فلا يمتنع نصور امتداده في الذهن الى ما لا نماية له . 


اضف الى ذلك ان المقارتة بين الله والعالم في هذا الباب غير صحيحة» لأن اله 
مباين العام کل الماينة » وليس من شأنه ان بكون بينه وبين العام نسبة لا في 
الزمان ولا ني الذات . لأن من طبيعة التقدم الزماني والتقدم الذائي ان يكونا من 
طبيعة الموجودات الي تدخل في جنس واحد . والله والعالم لا يدخلان في جنس 
واحد . واذا قررنا مع ذلك ان الله متقدم على العام » فان معى التقدم هنا تقدم. 
الموجود الذي هو ليس بمتغير : ولا ف زمان . على الموجود المتغير الذي قي زمان . 


1۸۱ تاريخ الفلسقة العرية (۳۱) 


وهو نوع آخرمن التقدم » فلا يصدق على الله والعام لا آنهما معا ولا أن احدهما 
متقدم على الاخر . 

وما لاجدال فيه دان ابن رشد بنقذ هنا الى أعمق اغوار السألة, فافة هذه الاقيسة 
التي يراد منها الوقوف على حقيقة العالمه في نسبته الى الله هي هذا الوهم الشائع ان 
الله والعائم هما ما يدرج في عداد جنس واحد ... وليس بين الحالق والمخلوق » 
بين الموجود المتناهي » والموجود اللامتناهي نسبة اصلا” (1) » . وكل ما يسعنا اثباته 
يي هذا الباب .. هو الصلة السبية بين هذين الموجودين > اي اثبات کون العام 
معلولا” لله ۰ والله علة للعالم ؛ دون ادراجهما ني عداد ابلحنس الواحد (5) , 


ج - نقد الاعتراض على الدليلين الثالث والرايع 


يقول الفلاسفة ان العام كان قبل وجوده مکناً ؛ لاه لو كان متتعاً لما صار 
موجوداً » وهذا الامکان قديم لا اول له . لأننا اذا فرضنا ان له بداية كان العالم 
قبل ذلك الامكان غير ممكن ۰ أي ممتنعاً » فهناك اذن ممكن_قديم وهر العام . 
( الدليل الثالث ) يضاف الى ذلك ان كل حادث فالمادة الي فيه تسبقه ؛ لگن الحدوث 
اما هو تعاقب الصور والكيفيات على المادة ۰ فاذا كان العالم داحلا“ في مقولة الممكن 
كان لا بد من ان يكون لامكانه حامل يضاف اليه وهو الادة > وهله الادة لا 
يمكن ان یکون ها مادة تقوم بها حى يتسلسل الأمر الى ما لا مباية له . وإذا كان 
التسلسل والدور باطلين وجب ان يكون هنالك مادة اولى أزلية . ( الدليل الر ابع ). 

وقد بينا سابقاً ان الغزالي يرد على هذين الدليلين بقوله : ان الامكان والامتناع 
والوجوب ليست اموراً وجودية . وانغا هي تصورات عقلية لا تحتاج الى موضوع: 


۱ ماجد فخري » ابن رشد » قیلسوف قرطبة» المطبعة الكاثوليكية » بيروث ۰۱۹۷۰ ص : ۰16 
۲ - الصدر نفسه. ص: ۱6 . 


۸۲ 


تقوم به ۰ ولو استدعی الامکان محلا" یقوم به لاستدعی الامتناع محلا" ايضاً وهذا 
متناقض . 

آما ابن رشد قانه يرد على اعتراض الغزالي بقوله ان الامکان ازلي » والقول بأزلية 
الامكان يوجب الول بوجود مادة أزلية تحمله. وهذا بين الصدق لان المعقولات 
الصادقة لا بد من أن يكون ها خارج النفس شيء مقابل ها . فنحن لا نستطيع اذن 
ان نقول مع الغزالي ان الامكان تصور عقلي خض لا يحتاج الى موضوع . بل الممتنع 
نفسه يستلزم موضوعاً بقابله . وهو ما يتسب اليه الامتناع » فاذا رفعت الموضوع 
الحامل للامكان : وهو الموجود الذي ينتقل من حال الوجود بالفوة الى حال الوجود 
بالفعل » ارتفع الحدوث والتغير . وسبب ذلك ان الشيء الذي يمكن أن يوجد ليس 
نفس العدم » كا ان الثيء الذي يمكن ان ينعدم ليس نفس الوجود . فهناك اذن 
شي ء ثالث قابل للوجود والعدم معاً » وهو المتصف بالامكان . أي بالانتقال من 
حال العدم الى حال الوجود . فما بالك اذا كان العدم نفسه والوجود نفسه 
لا يوصفان بالتكون والتغير » بل الذي يوصف بالتغير هو الحامل الذي يسمى 
بالهيولى » وهي الموضوع الاقصى للكرن والفساد . فاذا تصورنا موجوداً معرى 
من افپولی كان غير كان ولا فاسد كالحواهر المفارقة » وكان اذ ذالك غير داخل 
في الموجودات الطبيعية , 


د النيجة » العام قديم وله صاع 

تلك هي ردود ابن رشد على اعرا ضات الغزالي . وهي مستمدة ۽ ھا ترون 
من جوهر الفلسفة الارسطية.. وما رجع ابن رشد الى معين آرسطر لا بسح 
ما وقع فيه الفاراي وان ن سينا من بعط هيأ للغزالي أسباب الرد عليهما 
ولیس في اعتراضات الغزاللي على أدلة الفلاسفة ورد ابن رشد عليها؛ ما يقطع 
مظان الاشتباه . لأن في جميع الادلة العقلية الي يجيء با الفلاسفة لاثبات قدم 
العالم تاحية يمكن الاعتراض عليها . وإذا كان بمكنك ان تنجو نحو ( كانت ) 
في ابطال كل دليل عقلي في علم ما بعد الطبيعة. فليس عکنك ان تستنتج من‌بطلان 
الدليل بطلان المدلول عليه . ومهما يكن من أمر فان ابن رشد لا يقتصر على نقد 
اعثرا ضات القزالي > بل ينتقد في الوقت نفسه ابا علي ابن سينا لاذعانه لمقدمات 
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التکلمین . مثال ذلك أن لاني المعالي طريقة مبنية على مقدمتین و احداهما أن العالم 
بجمیع ما فيه جائر ان يكون على مقابل ما هو عليه حی يكون من ابلماثر مثلا” ان 
يكون أصفر ما هو » وأكبر ما هو » او بشکل آخر غير الشکل الذي هو عليه » او 
عدد آجسامه غير العدد الذي هو عليه » أو تکون حرکة کل متحرك منها الى جهة 
ضد ابلهة الى يتحرك اليها » حى عکن في الحجر ان يتحرك إلى فرق ۰ والتار 
الى أسفل » وني الحركة الشرقية ان تكون غربية ۰ وني الغربية ان نکون شرقية . 
والثانية ان الخائز محدث وله محدث » أي فاعل صيره بأحد ابلمائزین اولى منه 
بالآخعر 220 


فهاتان المقدمتان اللتان اوردهما ابو العالي لا تصلحان للبرهان: لأن الأولى منهما 
كنا يقول ابن رشد خطايية » والثائية غير بينة بنقسها ۰ وسبب كذب القدمة الأولى 
انه لا يعفل ان يكون الانسان موجوداً على خلقة غير هذه الحلقة > ولا ان تكون 
اجزاء هذا العالم على غير ما هي عليه . ولو فرضنا ان هذه الأجزاء يمكن ان تکون 
علاف ما هي عليه لبطلت حكمة الصانع » فليس ني العام إذن الا شيء واجب 
وضروري . اما المقدمة الثانية » وهي قول اني العالي ان الحائز محدث ‏ فقد اختلف 
00 افلاطون ان يكونالشيء الخائزازلياً ومئعه آرسطو » وابن رشد 
يلوم ابن سينا على اذعانه للمقدمة الأولى » لأنه قالدان كل موجود ما سوى الفاعل فهو 
اذا اعتبر بذاته مکن وجائز » وان هذه الحائزات صنفان : صنف هو جائز باعتبار 
فاعله » وصئف هو واجب باعتبار فاعله ممكن باعتبار ذاته» وان الواجب يجميع 
ابغهات هو الفاعل . ويرى ابن رشد ان هذا القول في غاية السقوط « وذلك ان 
الممكن في ذاته وني جوهره ليس عکن ان يعرد ضرورياً من قبل فاعله الا" اذا 
انقلبت طبيعة الممكن الى طبيعة الضروري (۲) ۰ . 


ولبس الهم بي نظرنا أن نذكر أدلة الفلاسفة على قدم العام واعترا ضات الغز ا 
ك په در ر ۳ 
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علیها وردود أبن رشد على الغزالي 2 ولكن المهم ان نطلع على طريقة ابن رشد في 
التوفيق بين الحكمة والشريعة في مسألي القدم واطدوث . 


بری ابن رشد ان الاختلاف ني مسألة قدم العالم بين الفلاسفة والاشعر ية اختلاف 
لفظي (1) . وذلك الهم اثفقوا جميعاً على ان ههنا ثلاثة اصناف من الموجودات ء وهي 
(1) الله (۲) والأجسام (#) والعالم . 


أما الله فهر موجود لم يكن من شي ء ولا عن شي ء . ولا تقدمه زمان » والاشعرية 
والفلاسفة متفقون على تسميته قدعاً . 


وأما الأجسام وهي الي ندرك تكونبا باس کالاء والحواء رالأرض والحيوان 
والنبات وغير ذلك. فهي موجودة عن ثبيء ومن شي ماعي عن سبب فاعل ومن مادة» 
والزمان متقدم علبها » والفلاسفة والاشعرية متفقون جمیعاً على تسمیتهسا 
محدثة . 


وأما العالم من جهة ما هو كل؛فهر موجود لم يكن من شيء . ولا تقدمه زمان ) 
ولکنه مرجود عن شيءاعني عن فاعل قديم » والفلاسفة والمكلمون متفقون على 
ان الزمان في الستقبل غير متناه ١‏ الا امهم مختلفون ني الحكم على الزمان الاضي ۰ 
فالمتكلمون يقولون ان الزمان متناه من الاضيي + اما الفلاسفة فيقولون انه غير 
متناه كالحال في المستقبل , 

وليس في هذا الاختلاف بين الفلاسفة والمتكلمين في مسألة ازلية الرمان ما يدعو 
الى تكفير القلاسفة » ورعا أمكن رفع الحلاف بين الفريقين بقولنا: ان العالم لیس 
محدثاً حقيقياً . ولا قدا حقيقياً » لأن المحدث الحقيقي فاسد ضرورة » والقديم 
الحقيقي لا علة له . 

وإذا زعم الغز الي وأترابه ان آراء الفلاسفة في قدم العام تصطدم بظاهر الشرع . قال 


- ۱۲ : فصل القال ؛ ص‎ - ١ 
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ابن رشدةان ظاهر الشرع لا يثبت حدوث العام على النحو الذي ذهب اليه المتكلمون: 
لأننا اذا تصفحنا الابات الواردة في الانباء عن ايجاد العالم ظهر لنا ان صورته محدثة 
بالحقيقة » وان وجوده مستمر من طرفيه ۰ وكذلك الزمان . والدليل على ذلك قوله 
تعالى: وهو الذي خلق السموات والارض في ستة ايام» وكان عرشه على الامم(۲۱ » 
من ظاهر هله الآية يدل على قدم المزش والاء » وقدم الزمان القترن بوجودهما » 
وكذلك قوله: «ثم استوى الى السماء وهي دخان»(۲) ۰ فان ظاهر هذه الآبة يدل 
على ان السموات قد حلقت من شيء : وهو الدخان . 

ويرى ابن رشد ان المتكلمين لم يتقيدوا بظاهر الشرع في قولحم بإيجاد العام » 
يل اتبعوا ني ذلك طريق التأويل ‏ لأته ليس ني الشرع نص بژخد من ظاهره أن 
الله كان موجوداً مع العدم المحض ۰ فكيف يزعمون ان الاجماع قد انعقد على 
ذلك ۰ ٠‏ والذي قصده الشرع من معرفة العالم هو انه مصنوع لله تبارلك وتعالى » 
ومخترع له » وانه لم يوجد على الاتفاق ومن نفسه(2) » 

ونحن لا جد في الشرع اشارة واضحة الى الحدوث والقدم » فاستعمال هلين 
اللففلين بدعة وموقع شبهة عظيمة تفسد عقائد الحمهور . من هذه البدع قول 
الاشعرية ان الله احدث العالم بارادة قديمة » فاذا سألتهم كيف يكون مراد حادث 
عن ارادة قدبمة » قالوا ان الارادة تعلقت بامجاده في وقت مخصوص » وهو الوقت 
اللي وجد فيه . وهلا القول في نظر ابن رشد لا يرفع مظان الاشتباه » لآنه ان كانت 
نسبة الفاعل امريد الى الحدث في وقت عدمه هي بعينها نسبتها منه في وقت ايجاده » 
لم يكن وجود المحدث في ذلك الوقت اولى من وجوده في غيره » إذ لم يتعلق به في 

۷ : -قرآن كريم » السورة : ۱۱ ۰ الآية‎ ١ 

۲ قرآن كريم » السورة : 41 » الآية : ۱۱ 
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رقت الوجود فعل كان منفياً عنه في وقت العدم ۰ فهناك اذن ارادة حادلة ضرورة . 
وقد بينا ان ما يلزع في الارادة يلزم کذاك في الفعل . وغابة ابن رشد من هذا ابلعدل 
كله ان يبين ان هذه الشبه انما أثارها تي الاسلام اهل الكلام بنصريحهم في الشرع 
با لم يأذن الله به » فانه ليس تي الشرع ان الله مريد بارادة قديمة » ولا حادثة » 
فلا هم في هذه الأشياء اتبعوا ظاهر الشرع ۰ فكانوا من سعادته ونجانه بانباع الظاهر > 
ولا هم ایضاً ٠‏ لتوا بمرتبة اهل اليقين فكانوا ممن سعادته في علوم البقين (۱) + 


وفصاری القول ان الما في نظر أبن رشد قدیم ۽ وهو مصنوع : وله صانع 5 
والعقل يستدل على وجرد هذا الصانع عا مجده في مصنوعانه من نظام ضروري لا 
يمكن ان يوجد انقن منه ولا اتم منه . اما القول بابلحواز فهو أقرب الى نفي الصانع 
منه .الى اثباته » وخير طريقة للبرهان على وجود الصانم طريقة الشرع » وهي تنحصر 
في دليلين : احدهما دليل العناية » والاتحر دليل الاختراع . 


أما دليل العناية فهو الدليل المببي على غائية الأشياء ۰ وله أصلان : « احدهما 
ان جميع الوجودات الي ههنا موافقة لوجود الانسان . والأصل الثاني ان هذه 
الموافقة هي ضرورة من قبل فاعل قاصد لذلك مريدءاذ ليس يمكن ان تكون هذهالموافقة 
بالاتفاق (2 » » وكا ان جميع الموجودات موافقة للانسان » فكذلك جميع 
اعضاء البدن موافقة لوجوده » د ولذلك وجب على من أرادان يعرف الله تعالى المعرفة 
التامة أن يفحص عن منافع الرجودات (۲) » , 


. ٩۲ الکشف عن مناهج الادلة » ص:‎ - ١ 
. ۸۲ : الکشف عن مناهج الادلة » ص‎ - ۲ 
. ٩۱ الکشف عن مناهج الادلة : ص:‎ - ۳ 


1۸۲۷ 


وأما دلیل الاختراع فهو الدئیل المبني على ما يظهر من انختراع جواهر الاشیاء 
مثل اخعتراع الحياة ني اللحماد » والحس والعقل في الکاثنات الحية » ووجود هذه 
الجواهر بعضها عن بعض ‏ يدل على ان فا عر عا » اخترع اللحماد الذي يوجد 
عنه النبات والحيوان » واخترع السموات الأمورة بالعناية بما في عام الكون 
والفساد من الأشياء » لذلك وجب على من اراد معرفة الله ان يعرف جراهر الأشياء 
ليقف على الاخراع الحقيقي في جميع الموجودات . وكلما كانت معر فته محدوث 
الصور والاعراض وبكيفية تعلقها بالحواهر المخترعة اكثر » كانت معرفته 
بالل انم . 

وهذان الدليلان هما دليلان شرعيان ١‏ يدركهما الملاسفة بالبرهان » كا يدركهما 
العامة بالطرق اللحطابية » وابن رشد يفحص عنهما باستقراء الپات القرآنية الي 
تدل على العناية » أو على الاختراع » أو على الأمرين معاً » ويرد على الغزالي الذي 
ن ان بين القول بقدم العام والقول بائبات الصانع تناقضاً > وذلك ان العالم في 
نظر ابن رشد حادث عن فاعل وفعل قديمين : فهو اذن لا أول له ولا آخبر . 
والفلاسفة عندما اثبتوا قدم العالم اثبتوا الصانع القديم بذاته » وایدوا هذا الاثبات 
بقرطم ان فعل القديم قديم + وان العالم اذا كان حادثاً عن فاعل قدیم » فهو كذلك 
قدیم » ولیس عکنك ان تقول فيه انه قديم بذاته » فهو (ذن‌قدیم بغيره » أي مصنوع 
قديم » لصانع قدیم » وکل ما نشاهده في هذا العالم من نظام » وترتیب : وعناية . 
نهو انما يدل على حكمة الصانع وابداعه . 


1۸۸ 


۲ - الفس الانسائية 


آ- مقلمة عامة 


البحث في النفس عند ابن رشد قسم من العلم الطبيعي لأن العلم الطبيعي يبحث 
في ابحم الطبيعي من حيث هو مركب من مادة وصورة . والنفس صورة اللحسد » 
أو هي كا قال الفلاسفة : « کال أول بحسم طبيعي آلي 4 . 

والدليل على ان البحث في النفس قسم من العلم الطبيعي ان النفس لا تفعل ولا 
تنفعل الا بالمسد » وأن أحواها لا تفصل عن ایو الطبيعية للأجسام , 

ولکن اذا ثبت ان اتصال النفس باغيوني اتصال بالعرض » وان هناك أحوالا” 
للنفس منفصلة تمام الانفصال عن الادة الحسمائية ؛ وجب عند ذلك دراسة هله 
الاحوال في علم ما بعد الطبيعة , 

ومعي ذلك كله ان النفس تدرس في العلم الطبيعي من جهة ما هي صورة 
للجمم . وتدرس في علم ما بعد الطبيعة من جهة ما هي مفارقة . 

ولذلك نجد ابن رشد عند تجرده لدراسة النفس في تلخیص کتاب اللفس لأرسطو 
يسأل على غرار المعلم الأول : هل يمكن ان تفارق انفس الحسد ام لا؟ فيجيب 
عن هذا السؤال بقوله : ان المفارقة قد تنسب الى ما من شأنه ان يكون اتصاله 
باميولى اتصالا” بالعرض ب كالعقل الفعال » اما الصور افیولانية فيستحيل تصور 
المفارقة فيها » لأن اتصاها پالادة اتصال جوهري . : 
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واذا كان ارا اتقو ی ی( دراه ربز التعلقة بهذا الوضوع .. 
فمرد ذلك الى ان رأيه في روحانية اللفس وبقاسا مد مشتمل على الکثبر من الفموض . ' 
فمتهم من ذهب ال ان النفس صورة الحسد » ومنهم من ذهب الى ابا تختلف 
عن اسم من حيث ان التغير لا یلحقها الا" بالعرض . اما ابن رشد فانه حاول 
ان يفسر اقوال آرسطر بحسب ما يعتقده » فقال : اولا" د الغرض من هذا القرل 
ان نقبت من اقاویل الفسرین في علم اللفس ما نری انه اشد مطابقة لما بين في 
الام الطبيعي » والیق بقرض آرسطو « » وقال ثانياً : يحب ان نتصفح 
الحمولات الذاتية الي تختص بالصور عا هي صور ) لا ا هي صور هيولانية . 
فان الفي لها محمول حاص 7 لین ابا نارق 4 کا بقول آزسطر : انه أن وجد 
النفس أو بلزء مه من ات فعل ما خصها أمكن ان تفارق » فهذه هي ابلهة 
الي يمكن بها ان تكتسب المقدمات الخاصة ببذا النظر » وهي الي يمكن ان ننظر 
نها ني ذلك » فلیکن هذا عندتا عتيداً حي نصل الى الموضع الذي يمكن فيه ان 
نفحص عن هذا الطلوب ۰ فان" هذا الفحص انا برتب في جزء من أجزاء 
النفس بعد المعرفة يجوهره » اذ کان عم ات التي ء ما عل لواسطه 010 6 . 


ومعنى ذلك كله أنه يحب البحث في أجزاء النفس واحدا بعد واحد ۰ ومعرفة 
قراها قوة قوةء فان هذه القوي لا نختلف من حيث افعاها فحسب: بل ختلف من 
حيث موضوعاتما ايضاً . فالنفس الباتية قد توجد دون الحساسة » والساسة دون 
المتخيلة ۰ وبعض هذه القوى كالهيولى لبعضها الآتمر . فيستحيل انفصاله عنه . 
الا" ان ابن رشد يفصل القول في القوة الناطقة ؤيسأل هل تستطيع التقس الناطقة 
ان تتصل بالعقل الفعال » ثم يقول: « وهذه هي جل الامور» التي اذا تحفظنا بهاء 
قدرنا على ان نصل الى معرفة جوهر النفس ۰ وما يلحقها على أتم الوجوه واسهلها » 
١‏ تلخيص كتاب الفس » تحقيق أحمد فؤاد الاهوائي » ص : ٠١‏ . 
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وهي آمور » وان لم بصرح ببا آرسطو في آول کتابه » فهو بضرورة مصادر علیها 
بالقوة على عادته في الامجاز .. ومن هذه الأمور بعينها عکن ان نقف على ما هو 
متشوف من امرها ۰ وهو هل عکن فيها ان تفارق ام لا ,(6۱. 

رها هنا نصل الى الناحية الي يصبح فيها علم النفس قسماً من علم ما بعد الطبيعة 
ونعي بذلك سؤالنا عن النفس: هل هي جوهر روحاني مغاير للمادة فادر على 
الاتفصال عنها . 

٠‏ قصاری القول ان البحث في قوی التفس بدخل في العلم الطبيعي » اما البحث في 
مفارقتها للبدن فيدحل في علم ما بعد الطبيعة » ولذلك قدمنا البحث في قوی النفس 
على البحث في مفارقتها , 


ب قوی النفس 


کل جسم فهو مركب من مادة وصورة ؛ والمادة في الحيوان هي البدن » والصورة 
هي النفس » ولذلك عرف ابن رشد النفس بقوله : هي « كال اول بلسم طبيعي 
آلي » » ولكن هذا الكمال » أو الاستكمال » تلف باختلاف أجزاء النفس» وهي 
خمسة أجزاء : الباتية ر او الغاذية ) » والحساسة » والمتخيلة » والنزوعية » 
والناطقة . 


۱ اما القوة الغاذية » هي ني عداد القوى الفاعلة » لأنها حرله ما هو غذاء بالقوة 
ونخرجه من حال القوة الى حال الفعل . والآلة الي تستعين بها هذه القوة على تحقيق 
فملها هيآ حرارة الغريزية. والغرض الذي من أجله وجدت هذه القوة في الثبات والحبوات 


۱ اللمصدر نفسه . ص : ۱۱ 
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هو حفظ بقانهما . ویلحق بها قوة احری وهي القوة الممية » ويلحق بالقوة المنمية 
قوة اعری وهي المولدة » وقد جعلت هذه القوة الاخيرة في الحيران » لا على سبیل 
الضردرة .بل على سبیل الفضل ,«لیکون هذه الموجوداتحظ من البقاء الازلي محسب 
ما يكن في طباعها (۲۱) . 


۲- واما القوق الحساسة» فان" نسبتها الى الققوة الغاذية كنسبة الصورة الى موضوعها. 
ومع ذلك فهي لا توجد الا" ني الحيوان » خلافا لقوة الغاذية المشتركة بين الحيوان 
والنباث . ويمكن تعريف القوة الحساسة بأنها « القوة الي من شأنها ان نستکمل بمعاني 
الأمور اليسية » اعني المسية من جهة ما هي معان شخصية (1) 4. 


ومن خصائص هذه القوة الها توجد تارة بالقوة وتارة بالفعل ۰ وهي كائنة 
فاسدة » ولا بد" ها من آلة جسمانية » یم بها فعلها » والالات ابلسمانية الي تعيتها 
على القيام بفعلها هي الحواس اللحمس » اعي:اللمس ؛ والذوق ؛ والشم » والسمع » 
البصر . 
وهن 


ولسنا نريد الآن أن نفصل القول في الحواس اللحمس ء ولکنتا نريد ان نقول 
فيها هرلا" واحداً ؛ وهو ان اولى هذه الحواس وأقدمها حاسة اللمس . ويليها الذوق 
وهو ضرب من اللمس » ويلي الذوق قوة الشم وهي قريبة منه » وهذه القوى 
الثلاث ضرورية لكل حيوان ۰ أما السمع والبصر فان وجودهما ني الحيوان على 
سبيل الأفضل . وبعض هله الحواس تاج الى متوسط یصل بينه وين موضوعه » 
كا في الشم > والسمع : والبصر » وبعضها لا يحتاج الى متوسط كالذوق » 
واللمس ء فان من شرط ادرا کهما جماسة الموضوع الذي يدركانه . 


والمحسوسات تقمم عند ابن رشد الى خاصة ومشتركة : فالخاصة هي الي تتعلق 
بحاسة حاسة من الحواس الظاهرة ۰ والمشتركة هي الي تشترك فيها حاستان أو 
۱- تلخیص كتاب الفس ء ص : 1۹ . 
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أكثر » ونسی القوة الي تجتمع فيها الحسوسات المختلفة بقوة الحس المشترك > 
وهو حس باطن ؛ واحد من جهة » وکثیر من جهة » مثل الاطوط الي تخرج من 
مركز الدائرة الى شیطها » فهي كثيرة في الاطراف ؛ واحدة في الرکز الذي 
تلتقي فيه . 

٣‏ واما القوة الشخیلة. فهي الي تلي قوة الحس المشترك: وهي مباينة لقوة 
الحس من حيث نها تدرك الحسوسات بعد غيبتها » ومبايئة لقوة الظن من حيث 
ان الظن مصحوب بالتصديق » وهي غير مصحوبة به اضطراراً » وهي كذلك مباينة 
لقوة العقل لأن موضوع التخيل صور شخصية هيولانية » على حين ان موضوع 
العقل صور كلية مجردة . ولا كانت المتخيلة قوة هيولانية » كان بينها وبين قوة 
الحس. المشترك صلة وثيفة » لان التخيل يتناول الصور الحسية؛ فيفصلها بعضها عن 
بعض » ويربطها بعضها ببعض» فلا يوجد منفصلا" عن الحس في الانسان؛ على 
حين ان الحس قد يوجد متنصلا" عنه في الحيوان . وقوة التخيل كائنة فاسدة 
لأنها توجد بالقوة اولا" » ثم توجد بالفعل » وهي تستكمل بالاثار المجتمعة في 
اس المشترك > فهي اذن حادثة مثلها . 

4 -واما القوة النزوعبة» فهي الي يتزع بها الحيوان الى التافع » وينفر عن الضار » 
فاذا كان نزوعه الى اللاذ » سمي شوفاً » واذا كان الى الانتقام » سمي غضباً » وإذا 
كان مصحوباً بالروية والفكر : سمي اختياراً وارادة . فالشوق والفضب والارادة 
اقسام الفوة اللزوعية . وبين هذه القوة وقوة التخيل صلة وثبقة » لأن الحيوان 
اذا خيل معى ما في المحسوس تشوقه » أو نفر عنه » سواء كان ذلك الحسوس 
حاضراً أو غائباًء وهي متصلة كذلك بقوة العفل» لأن الانسان اذا نصور بعقله أمر 
ملاثماً تحرك اليه » واذا تصور امرا منافياً ابتعد عنه . 


وجميع هذه القوی مشتركة بين الحبوان والانسان ء الا" ان ابن رشد يقول : 
إن لكل قوة من هذه القوی مادة وصورة ؛ فالدئيا منها هيولى لما بعدها » والعليا 
منها صورة لما قبلها » وهکذا دواليك » حى تصل الى القوة الى لا هيولى لا + وهي 
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الصورة المحضة او العقل الفارق . وسیتضح لنا ذلك بعد کلامنا على ابلتزء انفامس 
من النفس و هو القوة الناطقة . 


ج- القوة الناطقة 
۱ البات القرة الناطقة . 


يبرهن ابن رشد على وجود القوة الناطقة بتأمل آنواع الادراك . فالادراك في نظره 
وعان : احدهما شخصي » والاخر كلي . اما الادراك الشخصي او ابلزئي » فهو 
ادراك المعبى ف هيولى ؛ کزدراله الحس او الخيال . واما الادراك الكلي فهر ادراك 
العی مجرداً من الميولى» ونحن نسمي القوة الي تدرك الكليات بقوة النطق او 
العقل . 


وفوة النطق غير موجودة في الحيوان ۰ « وذلك اله لا كانت سلامته الما هي 
أن يتحرك عن المحسوسات أو إلى الحسوسات » والمحسوسات إما حاضرة واما 
غائبة روجدت فيه ) قوة الحس وقوة التخيل فقط (۲۱ ۰ ۰ اما الانسان فهو محتاج 
إلى قوة أخرى غير هذه القوى الحسية » وهي القوة الي يدرك بها المعاني المجردة من 
الميولى »« فيركب بعضها إلى بعض ويستنبط بعضها من بعض ۰ حى يلتم من ذلك 
صائع كثيرة ؛ ومهن هي نافعة في وجوده » وذلك اما من جهة الاضطرار فيه › 
واما من جهة الأفضل » . ومعی ذلك ان القوة الناطقة لم توجد ني الانسان من أجل 
سلامته فقط ۰ بل وجدت فيه من أجل وجوده الأفضل . 


٠ 


۲ - أقسام القرة الناطقة 


تتقسم القوة الناطفة إلى قسمين : قوة فظرية » وتسمى بالعقل النظري » وقوة + 
عملية » وتسمى بالعقل العمل . ۱ 
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فالقرة العملية تدرك العاني المتعلقة بالعملءأو المعاني الي تحصل فیها بالتجربه . 
والتجربة تکرن باس اولا" » وبالتخیل ثانا » قال ابن رشد : وإذا كان ذلك 
كذلك وجب أن نکون هذه العقولات مضطرة ني رجودها إلى الحس والتخيّل » 
وإذا كانت قائمة على الحس والتخيل ,كانت حادثة بحدوبماءوفاسدة بنسادهما . 
فکمال هذه القوة وفعلها متصلان اذن بقيام صور خيالية فيها يلزم عنها امور صناعية . 
وهذه الصور ليست خاصة بالانسان وحده » وإنما هي مشتركة بینه وبين بعض انواع 
الحيوان » والفرق بين الانسان والحيوان ان الصور الحيالية الي توجد للحيوان 
حاصلة له بالطبع » وهي ضرورية له كالتسديس الذي يوجد للنحل » والحياكة 
الي توجد العنا کب ۰ فان الحيوان لا يدرك من هذه الصور الا" امرراً حدودة ۰ 
وهي الضرورية في بقائه » أما الصور الي توجد للانسان : فهي حاصلة له بالفكر 
والاستباط , وما تتميز به القوة العملية في الانسان انها تدرك الصور اللحيالية الي 
تنشأ عنها الأفعال الارادية المتصلة بالفضائل العملية »كالشجاعة : والمحبة » والصداقة 
وغير ها » لأن وجود هله الفضائل منوط بشيء من التقدیر والتخيل ابلزئي لا ينبغي 
فعله » وإذا كانت معقولات القوة العملية حادثة عن التجربة أي عن الاحساس 
والتخیل »كانت بالضرورة فاسدة . 


أما العقل النظري وهر القوة اللظرّیة» فيظهر من امره انه إفي» وانه انما يوجد 
في بعض الناس وهم القصودون بالعناية في هذا النوع (ا)» . 
۳- تفصيل القول في لعقل النظري 


من خواص القوة النظرية اما تدرك المعقولات من حيث هي معقولات . فاذا 
أردنا ان نعرف طبيغة هذه القوة» وجب‌علینا أن نبدأ بتحديد حصالص العتسولات 
الي تدركها . 
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لنبين أولا” ان بين المعقولات الكلبة والصور الميولانية اختلافاً كبير؟ً » فان الصور 
اطبولاثية تتصف باريع صنات : ( اولاها ) ان وجودها خاضع لتغير ذا » 
( وثائينها ) :با متعددة بتعدد موضوعها ‏ ومتكثرة بتکتره - ( وثالنتها ) الها مركبة 
من شيء مجري منها مجمرى الصورة وشيء يجري منها مجرى الادة ۰ ( ورابعتها ) 
ان المعقول مئها غير الموجود . 

اما المعقولات فالا تتميز بالصفات التالية . وهي : 

۱ ان المعقول منها هو الوجود » اي ان معقولیتها ووجودها هما شيء واحد > 

لاف الصور الميولانية » فان الموجود منها غير المعقول. . 


۲ ان ادراکها غير متناه » لأنما تصدق على كثرة غير متناهية بخلات الصور 
الميولانية » الي لا تصدق الا على المتناهي . وهذا يوجب ان تکون الفوة 
النظرية الحا كمة في المعقولات فرة غير متناهية . 

۳- ان الادراك فيها هر الدرك » والعاقل هو العقول ؛ بمعنى أن العقل عندما 
جرد العقولات عن المادة.» ويعقلها » فهو انما يعقلها ویعقل ذائه : لآن 
المقولات ترجد فيه على الرجه الذي يمكن أن توجد فيه خارج النفس » 
فكأن هذه المعقولات عقول ٠‏ وكان العقل والعاقل والغقول فيها شيء 
واحل , 1 

٤‏ - ان الادراك فيها ئيس افعالا"» فلایمرض فا بادامة الادراك او اشتداده ضعف 
أو کلال » بحلاف الس فانه لا يقوى على ادراك المؤثرات الشديدة . 

٥‏ اا تزداد قوة بتقدم السن »> حلاف سائر القوى النفسية » کالبصر › والسمع 
وغير هما » فإن هذه القوى تضعف بعد منتهى النشوء والنمو . 

ومع ذلك فان معقولاتنا متصلة باليس والتخيلء لاننا كا يفول ابن رذ مضطرون 


1۹۹ 


في حصوفا لنا إلى أن نحس ولا" ثم نتخیل . وحيتئف مكنا أذ الكلي () ٠‏ 
والقصود بأخذ الكلي الارتقاء في التجريد خطوة خطوة » من مرتبة الحس إلى مرتبة 
الحيال » ثم من مرتبة الجيال إلى مرتبة النطق . والدلیل على ذلك + 


١‏ - ان من فاتته حاسة من الحواس فانته طائفة من العقولات المقابلة لها . كالأعمى 
الذي لا يدرك المعقولات المتصلة بالالوان . 


۲-وان من لم بحس بالفرد ؛ لم يكن له علم بالنوع . 
وان العی اأكلي لا يحصل لنا الا بتکرار الاحساس والحفظ , 


وهذا كله يدل على بطلان قول افلاطون الذي زعم أن العلم تذ کر » اذ لو كان 
العلم تذکراً » لأمكننا أن نعقل أشياء لم حس بأفرادها قط » ولأنبح لا أن ندرك 
كل شيء دون الرجوع إلى اس والتجربة . 


ينتج من ذلك ان بين المعقولات وخيالات أشخاصها ابلزئية نسبة ؛ وأن الكلي 
: انما الوجود.له من حيث هو كل بما هو جزئي ٠‏ ۰ ولولا ذلك لوجدت الكليات 
حارج الفس بالقعل ۰ كما ذهب إلى ذلك افلاطون وابن سينا . حى ان هذا الاخير 
جعل لکلبات ثلاثة انماط. في الوجود » وهي وجودها متكثرة في الأشياء » ووجودها 
جردة في الفس » ووجودها مفارقة في العقل الفعال » وهذا الرأي مشتمل ي نظر 
ابن رشد على كثير من الشناعات » لأن الموجود من الكليات خارج النفس انما هو 
اشخاصها الحزئية فقط . وإذا كانت الكليات مستتدة إلى خيالات أشخاصها كانت 
متكترة بتكثرها ۰ وصار معقول الائسان عندك مثلا" غير معقوله عندي » لاستناده 
عند كل منا إلى خيالات اشخاص غير الحيالات الي يستند اليها عند الآخر؛ولولا 
اتال المعقولات ببذه الصور الحيالية » لما حفها النسيان عند ذهاب الصور الخيالية . 
ولا عرض لنا عند التفكير فيها كلال. فالعلم مبي اذن على التجربة أي على الاحساس 


۱ - تلخیص كتاب الفس » ص : ۷4 . 
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والتخیل » ولو لم يكن كذلك لکانت « علوم آرسطو موجودة بالفعل لمن لم بقرل 
کتبه بعد ۱ . 5 

وجملة القول ان العقولات الوجودة في النفس عرضة للتفیر » وهي متکترة 
بتکتر موضوعانها » ولکن على جهة غير ابلهة لي نتکنر ببا انفیالات الشخصية > 
وهی خاضمة للكون والفساد لاتصاها با ميولي » ومعتى اتصال العقولات بافيولى أن" 
في الس استعداداً لادراك المعقولات» وهو استعداد قائم ف موضوع » ومو ضوعه 
ليس جسماً : ولا عقلا" بالفعل » وانما هو قوة تسمى بالعقل الحيولاني . 


ولعرفة رأي ابن رشد ني العقل الميولاني يجب التقديم له باشارة سريعة إلى نظرية 
العقل المشائية . فان هذه النظرية تقارن بين المعرفة الحسبة والعرفة العقلية » فتقول : 
ان في الس ثلاثة أشياء وهي : 

۱- قوة قابلة وهي القوة الحساسة . 

۲- شي ء حارج النفس بالفعل وهو المحسوس الدرك . 

. معى محصل في القوة الحساسة من ذلك الثيء الدرك‎ - ٣ 

ويقابل هذه الأشياء الثلاثة الي في الس ثلاثة أشياء في العفل وهي : 

۱ - قرة قابلة ء وهي العقل الهيولاني . 

۲ - معنى يحصل في العقل الفيولاني وهو العقل الذي بالملكة . 


شيء خارج النفس بالفعل وهو الذي يتترل من هذا الادراك العقلي مترلة 
المحسرس من الادراك الحسي . وهو العقل الذي بالفعل . 

ويظهر من هذهالطريقة الي سلكها الاسکندر الافروديمي للتعريف باقسام العقل ان 
هنالك ثلاثة عقول »وهي : العقل بالقوةء وهو العقل اميو لاني » والعقل با ملكة »وهو صور 
ال و جودات الهبولانية » والعقلالفعال ‏ وهو الذي يصير المعقولات الي بالقو قمعقولات‌بالفعل . 


1۹۸ 


وهو أعلى من العقل التفعل وأقدم مته : وهو واحد ومطلق ومفارق + وهذا العقل 
الفعال « متصل بالانسان وهو کالصورة له » ولذلك یعقل به الانسان مى شاء أن 
يعقل » وئامسطیومن يقول فیه: «وبه اكتب ما اكتب (۱) ۰ . 

ولکن الشراح الذين بسطوا نظرية العفل الارسطية لم يكتفوا بهذا التحليل » بل 
أضافرا إليه حمس مسائل : 

الاولى - هي التمنيز بين العقل القعال والعقل التفعل . 

واثانية - هي القول ان العفل التفعل فاسد والعقل الفعال غير فاسد . 

والثالئة - هي القول ان العقل الفعال موجود خارج الانسان » مثله کثل ضیاء 

الشمس الذي بجعل العين قادرة على الابصار . 

والرابعة - هي القول بوحدة العقل الفعتال . 

وانفاست هي القول ان العقل الفعال هو وآحر العقول السماوية شيء واحد . 

وإذا رجعناإلى نصوص آرسطر وجدنا كلامه واضحاً في المسألنين الاوليين » 
ومشتملا على شي ء من الردد في المسألة الثالثة . أما المسألتان الرابعة والحامسة فإنهما أضيفتا 
إلى نظرية العقل الارسطية بتأثير ابن رشد وغيره من الشراح . ولعل أهم المسائل الي 
احتلفوا فيها هي السؤال عن العقل الهيولاني» هل هو كان فاسدءأم هو أزلي كالعقل 
الفعال . 

فالاسکندر الافروديبي يقول ان العقل الهيولاني عقل بالقوة » وهو جرد 
استعداد مرتبط نمام الارتباط بالادة الي لا تقبل التعين > وهو یفسد بفساد ابلسم 3 
وهو خاص بالانسان على حين أن العقل الفعال خارج عنه ؛ ولتيجة ذلك واضحة جداً؛ 
وهي أن العقل امولائي ليس مفارقاً الجسم . وا هو متصل به وفاسد مثله . 

اما ( اسطیوس ) فانه بقول ان العقل اهيولاني ازلي»وهو کالعقل الفعال مفارق 


۱ - مقالة؛ هل یتصل بالعقل اطبرلاني العقل الفعال ملحق تلخیص کتاب اللفس + 
ص : ۱۲۰ وما یلها . 
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تلمادة » الا ان العقولات الوجودة فيه كائنة فاسدة لکونبا مرتبطة بالصور اللبيالية. 
واما ابن رشد فانه يبدو تارة متفقاً مع ( الاسکندر الافروديسي ) في قوله ان العقل 
الميولاني فاسد:ویثبت ذلك بعدة براهين: کقوله ان العقولات الي في العقل افيولاني 
خاضعة التفیر ۰ وانها متکترة بتكثر موضوعانها» وانها كائنة فاسدة. ویبدو نارة 
أخرى متفقاً مع ( امسطيو س ) في قوله ان العقل افيرلائي ازلي » ثم ينسب هذا الرأي 
إلى ارسطو » ويقول : « ان ارسطو نص على ان العقل الحيولاني أزلي )١(‏ » .ولکننا 
إذا علمنا ان ابن رشد ينتقد ( الاسكندر الافروديسي ) لقوله ان العقل اليولاني 
ليس جوهر آنولا صفة من صفات ابخوهر » وانما هواستعداد غير قام في موضوع » 
أمكتنا ان نعلل اضطراب موقفه الظاهر بقولنا انه لا يطلق اسم العقل الهيولاني في 
كلا الخالين على معبى واحد . ولعلناءإذا فرقنا بين الاستعدادءوبين الموضوع الذي 
یوم فيه الاستعدادءنستطيع أن نقول ان العقل افبولاني؛ وهو الوضوع الذي يقوم فيه 
الاستعداد» جب أن يكون ازلياًوخالداً» كالعقل الفعال نفسه» وهو مشترك بين 
أفراد النوع الانساني جمیعاً » ونسبته إلى العفل الفعال كنسبة المادة إلى الصورة » 
والقوة العافلة في نظر ابن رشد فيها شيء كائن فاسد وشي ء ازلي ۰ فالعقل الهيولاني 
الذي هو من المعقولات عنزلة المادة الاول من الموجودات يجب أن يكون ازلياً » 
اما الصور الحيالية فهي كائنة فاسدة. » وما يقال على العقل الهيولاني يقال كذلك على 
العقلبالملكة» فان فيه جزءاً فاسداً وهو فعله » اما هو ني ذاته فهو خالدءلأنه يدخل 
عابنا من خارج . وأما العقل الفعال الذي ينقل العقل افيولائي من حال القوة 
إلي حال الفعل؛ فهو ازلي ومفارق . 


وجملة القول ان في النفس عند ابن رشد جزعءاً واحداً مفارقاً وخالدا؛ وهو العقل» 
أما سائر آجزانبا (الغاذية والحساسة والتروعية والمخيلة) فهي کالنة وفاسدة» فلا 
بقاء اذن الا للعقل . هیولائیاً كان أو فعالا” . اما النفوس الفردية فامها فالية , 
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۽ - الاتصال بالعقل الف ال 


ولعلناءإذا بینا كيف بم الاتصال بين العقل الميولاني والعفل الفعال: نستطيع أن 
يكشت عن حقيقة رأي ابن رشد في مسألة انلود . فهو يقول ان فعل العقل الفعال 
من حيث اتصاله بالعقل الميولاني هو غير جوهره : فاذا بلغ غاية الكمال تعری 
من القوة والامكان ۰ فبطل بذاك هذا الفعل الذي هو غيره » واصبح فعله هو 
جوهره بذاته . فللعقل الفعال اذن و جودان : وجود مفارق من حيث هو جوهر 
ووجود متصل بالعقل الميولاني من حيث هو شرك له . ولا كانت العقرلات لا 
تنتقل من حال القوة إلى حال الفعل الا بتأثير رك ینقلها من الحالة الاولى إلى الحالة 
الثائيةء وجب أن يكون هذا المحركءالذي بيطي المتحرك شبه ما ني جرهره.عقلا” 
غير هيولاني » وهذا المحرك هو العقل الفعال . وهو موجود بالفعل داعا‌سواء أعقلناه 
أم لم نعقله » وهو صورة محضة : وهو موجود خارج نفوسنا . قال ابن رشد ان هذا 
العقل فعلين : « أحدهما من حيث هو مفارق » وهو أنه یعقل ذاته على ما من 
شأن العقول المفارقة ان تكون عليه من عقلها لذواتها » وكون العافل والمعقول فيها 
شيثاً واحداً من كل جهة » والثاني أن يعقل العقولات الي في العقل الميولالي . 
اعيي ان بصير ها من القوة إلى الفعل () + . وتأثير هذا العقل الفعال ني العقل 
الهيولاني كتأثير نور الشمس في الابصار ۰ فكما ان العين لا تبصر الالوان إلا إذا 
نقلها نور الشمس من القوة إلى الفعل » كذلك العقل الهيولاني لا يعقل الصور الا 
إذا صارت معقولة له بتأثير نون العقل الفعال . 


وإذا قيل ان بين هذا الرأي ورأي ابن سينا تشابها قلنا ان وراء هذا التشابه الظاهر 
اختلافاً اساسياً لا يخفى على الناظر . وهو ان ابن سينا جعل العقل الفعال جوهرآ 
مفارقاً حيطا بعالم الكون والفساد » وهو العقل العاشر ني سلسلة العقول المفارقة : 
فهو اذن مباین-للعقل الانساني لا يوجد فيه ولا بمت اليه الا بصلة عر ضية » اما عند ابن 
رشد فان العقل الفعال:وان كان مفارقاً من حيث جوهرهءالا انه صورة العقل 
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اف 


الميرلاني من حيث فعله » وله بالنفس الانساتية صلة تحكي صلة الصورة 
بالادة ولولا ذلك لا ثم ادراك العقولات لللفس الا بالعرض » ولا كان الادر اه 
أو النطق من خواصها وکالانها الذاتية . 


ومع ذلك فان العلاقة بين العقل الفعال والعقل افيولاني لا تزال مشتملة عند أبن ` 
رشد على شيء من الغموض . واحسن وسيلة لرفع هذا لضموض قولنا أن العقل الفعال' 
يقلب الصور الي تتخيلها النفس إلى معقولات ؛ وان العقل الميولاني هو الذي يقبل 
هذه المعقولات » فكأن النفس الانسانيةء كا قال ( دي بور )»ملتقی هذين الحبيبين 
اللذين يلتقيان خفية . ويختلف هذا اللقاء باخئلاف الظروف » وعلى قدر ما يكون 
استعداد اللفس رقدرنها على الادراك آشد؛تکون درجة العقولية الي برفع العقل 
الفعال إليها هذه الصور أعظم . «رجملة هذه العرفة في العالم ثابتة » وان اختلف 
توزيعها بين الافراد » ولابد من ان یظهر فیلسوف على الا.وام » سواء أكان آرسطو 
ام ابن رشد » في ذهنه تصير الوجودات امور معقرله » ولا ريب ی آن 
افكار الناس حادثة » وان العقل الميرلاني القابل عرضة للتغير بمقدار ما الشخص من 
حظ فيه » ولكن هذا العقل إذا نظرنا اليه باعتباره عقلا" للنوع الانساني كان قديما 
وغير متغير ؛ كالعقل الفعال نفسه (۱) » . 


وقصارى القول ان للعقل وجوداً مرضوعیاً مستقلا" عن النفس الشخصيةءران العرفة 
لا تم للنفس الا بثلائي العقل الفعال والعقل التفعل وانحادهما . وجميع ملكات النفس 
الي لا تدرك الا التغیر كائنة فاسدة ‏ اما المقل فهو واحد ومفارق »ولا يصبح 
منکنرآ الا باشتر اك الافراد فيه » فكأن القصود بخلود العقل خلود النوع الانساني من 
حيث هو کل » وکان القصود بوحدته استقلاله عن الأفراد . وانت [ذا تصفحت 
ردود ابن رشد على الغزالي في مسألة روحانية النفس تبین لك انه مخص العقل بعدة 
صفات:منها انه يدرك الكليات » وانه يدرك بغیر آلة جسدية وائه يدرك ذاته وبدرك 


۱ - دي پور؛ تاد يخ الفلمفة 3 الاملام ؛ ص : ۲۹۳ 
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انه يدركء وان ما لا يدرلك بالة جسدية لا يلحقه الکلال من ادامة النظر ؛ ولا توهنه 
الادراکات القوية » وان کل ما محصل النفس بآلة جسمانية فهو كان فاسد » اما 
ما حصل ها بغير آلة جسمائية فهو صفة جوهر مفارق خالد » وهو واحد في جمیع 
الناس . قال ابن رشد : ١‏ ان العقل يدرك من الاشخاص الفقة في النوع معی واحدا 
بشتر له فيه » وهي ماهية النوع من غير أن بنقسم ذلك العی بما بتقسم.به الأشخاص » 
من حيث هي أشخاص من المكان والوضع والواد الي من قبلها تکترت؛ فيجب أن یکرن 
هذ العی غير كان » ولا فاسد »> ولا ذاهب بذهاب شخص من الأشخاص الى 
يوجد فيها هذ المعنى » ولذلك كانت العلوم أزلية وغير كاثنة ولا فاسدة الا بالعرض: 
أي من قبل اتصافا بزيد وعمر أي آنبا فاسدة من قبل الاتصال ‏ لا الها فاسدة 
في نفسها . اذ لو كانت كائنة فاسدة لكان هذا الاتصال موجوداً في جوهرها 
ولكانت لا جنع في شي ء, واحد (۱) » . فالعقل أذن واحد وان كانت التفوس 
متعددة ومنقسمة بانقسام الأشخاص . « وهذا الدليل في العقل قوي » لأر العقل 
ليس فيه من معى الشخصية شيء » واما النفس فانبا وان كانت مجر دة من الاعر اض 
الي تعددت بها الاشخاص ء فان المشاهير هن الحكماء يقولون ليس تخلو من 
طبيعة الشخص وان كانت سركة (۲) » . وهنه الاقوال وحدها كافية للدلالة 
على ان اللحالد في الانسان هو العقل وحده » وهو واحد وغير متکتر بتكثر الأشخاص . 


ولعلنا إذا رجعنا إلى ما قاله أبن رشد في تلخیص رسالة الاتصال لابن باجه نستطیع 
أن نکشف عن جالب آخحر من جوانب فكره » فهو يثبت ان اتصال الانسان بالعقل 
الفعال مکن على هذه الارض » ومن أجل ذلك نراه يشرح الطرق الي سلكها 
الفلاسفة قبله. فيقول انها حصورة في طريقين أحدهما طريق الادراك العفلي» والأخخر 
طريق الحدس الصوفي. وإذا كان التصوفون بقولوق:ان الاتصال يم بالز هد والرياضة 
فان الفلاسفة يقولون اله لا یم الا بالعلم والنظر والتأمل . وابن رشد ينتغد طريق 


+ - تاقت التهانت ۽ ص : ۱۳۱ - ۱۳۲ . 
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الصوفية؛ ویژکد ان الانسان لا يستطيع الاتصال بالعقل الفعال الا بالعلم والنظره 
لان الکمال الطبيعي للانسان هو في أن يحصل له في العلوم النظرية تلك الملكات الي 
ورد ذكرها في كتاب البرهان . وما لم يكن کالا" طبيعيً لم يكن انسانيآ , اما زعم 
التصو فة ان الانسان قادر على الاتصال بالعالم العلوي دون علم وبحث رنظرءفهو ادعاء 
باطل(!) وقد اشار أحمد فؤاد الاهواني الىموقف ابن رشد ازاء هذين الطريقين » فقال : 
«للاتصالطريقان: صعود وهبوط . فالطريق الصاعد هو الذي يبدأ من الحسوسات ثم 
الصور الهيولائية » ثم الصور الحيالية » ثم الصور العفولة » فاذا حصلت في العقل 
هذه المعقولات سمي ذلك اتصالا"»أي اتصال العقل اليولاني بالصور المعقولة الي 
هي فعل محض . وهذا الطريق ميسور لكل انسان . والطريق افابط النازل هو أن 
نفترض وجود هذه الصور العقولة » وانا تتصل بنا » فتكتسبها » وهذه موهبة 
إهية لا تتبسر لكل انسان بل لاصناف السعداء . وهذا تفسير ما ذكره من قبل من أن 
القوة النظرية إهية . . وابن رشد ینکر الطريق الثاني ٠‏ ويؤثر بعد الفحص والتأمل 
الطريي الاول (1) » , 
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۳ مسألة السببية 


یری ابن رشد أن العام جمیع ما فيه حاضع لنظام لا يمكن أن بوجد أتقن منه » ولا 
أتم منه » وان الامتز اجات بين العناصر محدودة » والوجودات الحادثة عنها واجبة . 


وإذا كان العالم قدي وكانت علاقة الله به علاقة العلة بالمعلول ؛ وجب أن يكون 
كل شيء فيه مقيدا بنظام وترتب» يدلان على الحكمة والعناية . فالله هو الصانع > 
وله عناية بمخلوقاته » ومن شأن الصانع الككيم أن يرتب الخواهر والاعراض 
ترتيياً کم وان يضع كل شيء في المكان اللائق به . 


وأنت إذا نظرت إلى شيء محسوس فرأيته « قد وضع بشكل ما » وقدر.ما » 
ووضع ما موافق في جميع ذلك المنفعة الموجودة في ذلك الشيء » حى تعترف و اله 
لووجد بغير ذلك الشكل » أو بغير ذلك الوضع > أو بغير ذلك القدر لم توجد فيه 
تلك المنفعة » علمت « على القطع ان لذلك الشيء ء صانعا صنعه » ولللك وافق شكله 
ووضعه وقدره تلك المنفعة (۱) ». مثال ذلك انك إذا رأيت حجرا موجوداً على 
الأرض » فوجدت شكله بصفة يتأنى منها ابللوس ؛ علمت أن لذلك الجر صان 
صنعه على هذا الشكل » وكذلك الأمر في العالم كله » فان ما فيه من الموجودات 
المختلفة كالشمس ؛ والقمر : والكواكب » وسائر الأشياء الي على الأرض » تدل 
على أن هناك نظاما لو اختل" شيء منه لاختل وجود المخلوقات كلها كلها » فكأن کل 
شيء قد وجد لنفعة الانسان » وليس يمكن أن تكون جميع أجزاء العالم موافقة 
للانسان والحبوان والبات بالائفاق » بل يجب أن 9 ذلك من قاصد قصده » 
يراط اروس نم 


A; لا‎ ١ 


فليس يصح اذن ان نقول مع أني العالي وغيره من التکلمین ان العالم يجميع ما فيه 
جائز أن يكون على مقابل ما هو عليه » حنی يكون من اللحائز أن يكون اصغر ما 
هو أو أكبر ما هو » أو بشكل آآحر غير الشكل الذي هو عليه » فان هذا الفول 
مبطل للتكمة الصانع » والحكمة ليست شيا أكثر من معرفة أسباب الشيء » وإذا 
لم تكن للشيء أسباب ضرورية تقتضي وجوده على الصفة الي هو بها » ل يكن هناك 
معرفة يختص بها الحكيم الخالق دون غبره ۰ كا أنه لو لم تكن هناك أسباب ضرورية 
في وجود الأمور المصنوعة » لم تكن هنالك صناعة » ولا حكمة تنسب إلى الصائع 3 
ومن انكر وجود الممببات مرتبة على الاسباب في الامور الصناعية لم يكن عنده علم 
بالصناعة » وكذلك من جحد وجود ترتیب المسببات على الاسباب في هذا العالم فقد 
جحد وجود الصائع اليكيم . (۱) 

وإذا قالت الاشعرية ان الله اجرى العادة بهده الاسباب أو قالت انه لا تأثير لها في 
السببات » أجاب ابن رشد ان هذا القول مبطل الحكمة » لأنه إذا أمكن وجود 
هذه المسببات دون الاسپاب» فأي حكمة ني وجودها » ان لوجود السیبات عن 
الاسباب ثلالة وجوه . فاما أن یکون وجودها من جهة الاضطرار > وإما أن 
يكون من أجل الافضل ؛ واما ان تکون لامن جهة الاضطرار ولا من جهة الافضل 
بل بالاتفاق وبغير قصد . وهذا الوجه الأخير يبطل حکمة اللحالق لأنه پر فع الاسباب 
والمسببات ويجعل کل شيء عباً . 

واذا قبل ان وجود أحد الخائزين يدل على ان ههنا مخصصا فاعلا” » قال ابن رشد 
ان وجود الوجودات عن أحد الحائزين احق أله بقع بالاتفاق من ان يقع عن فاعل 
مريد ؛ لأن الارادة انما تفعل بالاستناد إلى سبب من الاسباب » أما الذي يوجد 
لغير علة » اودون سبب » فهر عن الاتفاق » لا عن الارادق 

ومعى ذلك ان القول بالحواز في حدوث الكائئات أقرب إلى نفي الصانع منه 
إلى الدلالة على وجوده » وهو كا بينا مبطل للحکمة ؛ لأنك إذا لم تقل بوجود 
بف بوجود الوسائط المؤدية إلى نحقيق الغايات ۰ لم يكن هناك نظام » ولا 


3 راج الصفحعة 4 والصفحة ۷ من هذا الكتاب 


:شب 


ترتيب » وإذا لم يكن هناك نظام ولا ثر تیب» م يكن هناك دلیل على وجود الفاعل 
المريد . 


والذي قاد المتكلمين والاشعرية إلى القول بالحواز هروبهم من القول بفعل القوى 
الطبيعية الي ر کنبها الله ني الموجودات ۰ فزعموا ان كل ما يقع في هذا العالم من 
الحوادث ۰ فهر انما يقع بفعل الله وحده . ولذلك انكروا ان في العالم اسباياً 
فاعلة غير الله » وخافوا أن يدخل عليهم من القول بالاسباب الطبيعية شك ني قدرة 
الله على خلق کل شيء . ولو علموا ان الله خعرع الاسياب » وان الاسباب لا تؤثر 
5 " بإذنه » وأن الطبيعة مصنوعة » وان لا شيء أدل على الصانع من وجود الاسباب 
والطبائم > لعلموا ان القائل بنفي الطبيعة : ونفي الاسباب والسیبات ؛ قد اسقط قسماً 
عظيماً من البراهين الدالة على وجود الصانع العالم ٠‏ فالله في نظر ابن رشد أوجد 
الوجودات بأسباب سخرها من حارج » وهي الاجسام السماوية » وبأسباب أوجدها 
۴ ذوات تلاك الوجودات وهي النفوس والقوى الطبيعية» قال: ومن نفى ذلك ابطل 
حكمة الله ؛ ومن أظلم من ابطل الحكمة وافترى على الله کنبا (۱) . 


ویری ابن رشد ان الوجودات الحادئة قسمان : جواهر وأعراض . اما الجواهر 
فلا مختر عها إلا الله » واما الاعراض فتتولد من الاسباب الطبيعية المقئرنة باللحواهر » 
مثال ذلك ان الله يخلق السنبلة ٠‏ والزارع يفلح الأرضء ويعدها لتلقي البذار . ففعل 
الاسباب الطبيعية مقصور اذن على توليد الاعراض دون اللجواهر » أما ابلتواهر 
فلا يخلقها الا الله . وإذا كان ذلك كذلك كان الله خالقاً للجواهر » وکانت الاعراض 
متو لدة” من الاسباب الطبيعية المقترئة بالمواهر > وفي وسعنا مع هذا أن تقول ان الله 
هو الفاعل الحقيقي » من غير أن يلزم عن ذلك رفع الاسباب والسیبات الطبيعية . 


ولعل أحسن وسيلة للاطلاع على رأي ابن رشد في السببية قراءة ما كتبه في 
مهافت التهافت في الرد على الغزالي . فان الغزالي كا بينا صابقاً تصدى في المسألة السابعة 


۱- الكشن عن مناهج الادلة . ص : Ek‏ 


عشرة من کتاب مهافت الفلاسفة لابطال السببية الطبيعية » فجرى في ذلك على سنة 
الاشاعر ة وقال : ان الاقتر ان بين السبب والسبب اقتران عرضي جائز»لا اقتران 
ضروري » ومرد هذا الاقتران عنده إلى حكم العادة > لا إلى الغسرورة العقلية > 
وليس عند الفلاسفة في نظره إلا" دليل واحد على هذا الاقتران,وهو المشاهدة اللسية > 
الا ان المشاهدة الحسية لا تدل على حصول الشيء عن الشيء بل تدل على حصوله 
عنده أو معه . فاذا تکررت الشاهدات تعودنا أن نتوقع حصول الشيء بعد الشي ء > 
ورسخ في أذهاننا ان لتلازم بینهما ضروري » مع انه في الحقيقة لیس كذلك » لأن 
الله مو الفاعل الوحيد القادر على كل شيء ؛ فلا ارتباط بين الأشياء التناسبة ولا 
انفصال بين الأشياء التقابلة الا بقدرته ۰ وما الرابطة الي نسمیها سببية الا" رابطة 
اعتيادية لارابطة ضرورية. وقد فصلنا القول في رأي الغزالي سابقاً(١)ءفلا‏ حاجة إلى 
تكرار ذلك هنا » فلنقتصر اذن على بيان رأي ابن رشد في أقوال الغزالي واقوال 
من لف لفه من الاشاعرة . 


يقول ابن رشد في نقد الغزالي : « ان انكار وجود الاسباب الفاعلة الي تشاهد 
في المحسرسات قول سفسطائي» والتکلم بذلك اما جاحد بلسانه لما أي جنانه؛ واما 
منقاد لشبهة سفسطائية )١(‏ » . » فلو لم يكن لموجود موجود فعل يخصّه لم يكن له 
طييعة تخصّه ؛ ولو لم يكن له طبيعة تخصه لا كان له اسم يخْصّه ولاحد" ؛ وكانت 
الأشياء » كلها شيا واحداً (۲) » . والأسبات اط سمل ا يش + اذا 
كان من طبيعة الثار أن تحرق الجسم احساس,فان طلي هل الحسم: عادة تمنع احتراقه 
بالنارءلا يوجب سلب الثار صفة الاحراق مادامت نار بطبیعتها ا 
طبيعة تخصه . وتوقف هله الطبيعة عن الفعل بتأثير طبيعة أخرى لا يوجب الكار 
السببية . ونحن نعلم أن الاسباب ضرورية في وجود المسببات ۰ وهي ما يسميه 
المتكلمون شروطاً » ويزعمون أنها ضرورية في حق المشروط ۰ کفوفم : ان الحياة 
١‏ - راجع الصفحة : ۳۷۲ من هذا الکتاب . 
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شرط في العلم » فلماذا یقولون بضرورة الشروظ ۰ وینکرون ضرورة الاسباب ؟ 
م انهم ینقلون الحكم من الشاهد إلى الغاأب »وكذلك یفعلون في اللواحق اللازمة 
بلوهر الشيء ؛ وهو الذي يسمونه دلیلا" ٠‏ فلماذا نسلم بهذا كله » ونتكر ارتباط 
الاسباب بالمسيبات ارتباطاً ضروریا ؟ مع ان « العقل ليس شيا أكثر من ادراك 
المرجودات بأسبايها . . لمن رفع الاسباب فقد رفع العقل (۱) » . وكذلك صناعة 
النطق » فهي ٠‏ تضع وضع إن ههنا اسباباً ومسببات » وأن المعرفة بتلك المسببات لا 
تكون على التمام إلا" بمعر فة أسبابها » فرفم هذه الأسباب مبطل لعلم وراقع له (۲) ٠‏ . 
ومن زعم ان العلم ليس ضرورياًءلزمه أن لا يكون قوله هذا ضرورياً . لأن الذي 
يشك في حقيقة العلم ينبغي له أن یتوقف عن كل حکم ۰ فاذا أبطل حقيقة العلم » 
وزعم أن قوله ببطلانه ضروري » ناقض نفسه بنفسه . 


لقد اطلق الغزالي على الارتباط الضروري بين الاسباب والسیبات امم العادة على 
النحو الذي فعلته الأشاعرة » ولا ندري ما يريدون باسم العادة » « هل يريدون 
اننا عادة الفاعل > أو عسادة الموجودات ۰ أو عادننا عند الحكم على هذه 
الوجودات (۳) » ؟ انه من الحال أن يكون لله عادة » لأن العادة مكنسبة؛وهي 
توجب تكرار الفعل من الله على الأكثر لا على الكل » وهذا محال في حقه تعالى » وهو 
القائلبولن تجد لسنة الله تدیلا" . وإذا آرادوا انها عادةالوجودات» فهي لا تکون لا" 
لذي نفس » وان كانت ني غير ذي نفس .كانت في الحقيقة طببعةء والطبيعة غير 
العادة » لأن فعل العادة أكثري » وفعل الطبيعة ضروري . وان ارادوا بالعادة 
عادئنا نحن ني لمکم على الوجودات»فان هذه العادة ليست شيئ أكثر من فعل العقل 
الذي يقتضيه طبعه » وبه صار العقل عقلا" » مثل ما نقول جرت عادة فلان ان 
يفعل كذا ٠‏ وجميع هذه المعاني توجب ابطال الاقتران الضروري بين الاسباب 
والمسببات الطبيعية . وهي مبطلة للحكمة الالبة . 
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يتبين لکم ما تقدم ان لقول بالسببية الطبيعية عند ابن رشد اساسین : أحدهما 
طبيعة العقلءو الاعر حكمة الله وعتايته . 


اما الاساس الاولء فقد اشرنا اليه بقولنا ان العقل عند ابن رشد هو ادراله 
الموجودات بأسبابها » وان حال من رفع الاسباب كحال من رفع العقل ۰ وأبطل 
العلم جملة؛ لن من الأسباب ما لا تعرف طبيعة الموجود الا بمعرفتهاء وهي الاسباب 
الذائية . ومن اثابت بنفسه «ان للأشياء ذوات وصفات هي الي اقتضت الافعال 
الخخاصة عوجود موجود» وهي الي من قبلها اختلفت ذوات الاشیاء E‏ وحدودها؛: 
ولو لم يكن لكل موجود طبيعة تمه » لانقلبت الأشياء كلها إلى شي ء واحد . 


واما الاساس الثاني وهو الحكمة الإلميةء فقد أوضحه ابن رشد في كتاب ماقت 
التهافت ؛وكتاب الكشف عن مناهج الادلة» وبين ان ابطال الاسباب والمسببات مبطل 
للحكمة الافية » ولسنا نريد ههنا أن نكرر ما قلناه سابقاً في اللحكمة الالمية ولکنتا 
زريد أن نوضح المقصود ببا بایراد مثال واحد » وهو ان الاسطقسات مثلا" تركب 
حنی يكون منها نبات » ثم بغتذي منه الحبوان » فيكون منه دم ومني ۰ ثم يكون 
من المي والدم حیوان آشحرکنا قال سبحانه : « ولقد خلقنا الانسان من سلالة من طين» 
ثم جعلناه نطفة في رار مکین(۱):.فالتکلمون یفولون ان صورة الانسان يمكن أن نحل 
في البراب مباشرة من غير هذه الوسائط الشاهدة ‏ والفلاسفة يدفعون هذا ویقولون : 
لو كان هذا مكنا لافتضت الحكمة الاهية ان يخلى الانسان دون هذه الوسااط . فاذا 
كانت هله الوسائط موجودة بالفعل » ها تدل عليه الشاهدة » فمرد ذلك إلى 
ان حكمة الله اوجبتها على هذا النحو . وقول الاشاعرة ان الله أجرى العادة ببذه 
الأسباب + واه ليس لا بنفسها تأثير سفيقي في لیات ء قول بعيد كل اعد من 
مقتضى الحكمة . 


ومعی ذلك كله ان القول بتجريد الجواهر الطبيعية من الصفات الذاتية؛والافعال 
الخاصة بباء يفضي إلى الفول لتاجريد الحالق من خواص الحكمة والتديير ۰ واذا 
فرضا الفاعل قم ملفا عل الوجودات مثل الملك الحائر الذي لا يعتاص عليه 


قران كريم ور We: o:‏ ۱ 
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ثيء في ملکنه ۰ ولا یعرف منه فانون برجم اليه » فان أفعال ذلك الملك يحب أن 
تكون جهولة بالطبع » وإذا كان الغلم اليقيي هو معرفة الشيء على ما هو عليه » 
فان القول مخضوع الموجودات لارادة فاعل » لا يعرف منه قانون » يژدي إلى القول 
بعدم وجود علم ثابت لخي ء أصلا" . والقول الكلي الذي يحل جميع المشكلات ني 
نظر ابن رشد أن نقول : « ان الموجودات تنقمم إلى متقابلات ول متناسبات » فلو 
جاز أن تفترق المتئاسبات لاز أن تجتمع المتقابلات » لكن لا .تجتمع المتقابلات 
ولا تفترق الثناسبات . هذه حكمة الله في الموجودات » وسته في المصنوعات » 
وبادراك هذه الحكمة كان العقل عقلا" في الانسان » ووجودها هكذا ني العقل 
الأزلي كان علة وجودها في الوجودات (۱) , . 

وها هنا مسألتان لا بد من الاشارة اليهما : الاولى مسألة القضاء والقدر ؛ والثائية 
مسألة المعجزات . 

١‏ اما القضاء والقدر فقد افنرق المسلمون في معناهما والقسموا إلى 
فرقتین : فرقة اعتقدت ان الانسان مسؤول عن أفعالهءلأنه حر في أن يفءل.أو لا 
يفعل » ولذلك ترتب عليه العقاب والثواب » وهم المعتزلة . وفرقة اعتقدت نقيض 
هذا » وهو ان الانسان مجبور على أفعاله ومقهور › وهم ابخبرية . وبين هائين 
الفرقتين فرقة اللة متوسط بينهما وهي فرقة الأشعرية . فقد زعم هؤلاء ان للانسان 
كسباً » وان المكتسب به والكسب مخلوقان لله تعالى . وهذا في نظر ابن رشد قول 
لا معی له ؛ فانه إذا كان الاكتساب والمكتسب مخلوقین لله سبحانه فالعبد ولا 
بد مجبور على اكتسابه , ولو اقتصرنا في حل هذه المشكلة على الأدلة العقلية فقط 
لتبين لنا ان هناك موقفين متعارضين ء احدهما: انا اذا فرضنا ان الانسان خالق 
لأفماله كنا زعمت العترلة » وجب أن يكون هنالك أفعال لا تجري على مشيثة الله 
واختياره » فيكون هناك خالق غير الله . والآحر : زا اذا فرضنا ان الانسان غير 
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مكتسب لافعاله وجب أن یکون مجبوراً علیها » فانه لا وسط بين ابلبر والا کتساب, 
ولا عکنك أن تقول : ان الانسان مجبور على آفعالهلأنك إذا قلت ذلك » جعلت 
التكليف من باب ما لا بطاق » وذا کلف الانسان ما لا یطاق لم يكن بینه وبين 
الحماد فرق ‏ لأن الحماد لیس له استطاعة » وكذلك الانسان لیس له فیما لا بطيق 
استطاعة . 


وللخروج من هذا الأزق يحيئنا .شد بحل وسط يجمع فيه بين شواهد السمع 
وادلة العقل » وهو قوله: إن الله و خلق قوی نقدر با ان نکتسب أشياء هي أضداد » 
لکن للا كان الاكتساب لتلك الأشياء لا يتم لنا إلا بحواثاة الاسباب الي سخرها الله 
لنا من‌حارج» وزوال العوائق عنا: ك لأفعال المنسوبة اليئا تابعة لامرين : أحدهما 
إرادتنا » والآخر موافقة الاسباب الي من خارج لهذه الارادة . وإذا علمنا ان 
الارادة شوق « بحدث لنا عن تخيل ما او تصلیق بشي ء Yee‏ باعتیار اءبل عن شي ء 
يعرض لنا من الامور الي ني الحارج ؛ علمنا ان ارادئنا المخجفوفة بالاسباب الحارجية 
لا تستطيع أن تفعل شيثاً الا بمواتاة تلك الاسباب . ولا كانت الاسباب الي في 
الخارج تجري على نظام حدود » وترتيب منضود » وجب أن تكون أفعالنا ایضاً 
جاريةعلى نظام محدود» اعيي أنها توجد في أوقات محدودة» وعن مقادير محدودة . ولیس 
القصود بالاسباب الي تؤثر ني الارادة تلك الي ني الخارج فقط »ولا المقصود 
بها أيضاً نلك الي خلفها الله في أبدائنا . وابن رشد يطلق اسم القضاء والقدر على 
النظام الثابت الذي ندل عليه الاسباب الداخلية والحارجية » وهو الذي كتبه الله على 
عباده في اللرح الحفوظ. فإذا كان علم الله بهذه الاسباب » و عا يلزم عنها » هو 
العلة في وجودها » وكان :رتيب الاسباب ونظامها هو الذي بقتفي وجود الشي + 
في وفت ماءأو عدمه في ذلك الوقت » وجب أن يكون العلم باسباب شيء ما هو 
العلم بوجود ذلك الشيء وعدمه ني وقت ما . ولا حيط بمعرفة هذه الاسباب كلها 
الا الله » ولذلك كان هو العالم بالغيب وحده . فاذا صح ذلك تبين لنا كيف یم 
الا کتساب » وكيف تكون جميع مكسباتنا بقضاء وبقدر سابق . وبهذا الجمع بين 


o1۲ 


ارادتنا الكاسبة والاسباب الي من حارج تتحل في نظر ابن رشد جميع الشكوك » 
فاذا نسبت الافعال إلى واحد من هذين الامرین على الاطلاق لحقتك الشکوله 
لا محالة » ولکنك إذا جمعت بینهما استطعت أن توفي بين ارادة الانسان وقضاء الله 
رقدره . وإذا قال الغزالي ان في نسبة الأفعال إلى ارادة الانسان من‌جهة ول الله من 
جهة ثانبة ما يناقضاعتقادنا ان الله هو الفاعل الحقيقي , وانه لا فاعل‌سواه» کثل من ينسب 
فعل الكتابة إلى القلم والكاتب معأ » قال ابن رشد:ان في هذا التمثيل تساعاء لأن 
الكاتب ليس هو المخترع الجوهر القلم » والحافظ له ما دام قلما » على حين ان الله 
هو المخترع لحواهر الأشياء » الي تقئرن بها الاسباب . والس والعقل يشهدان ان 
ههنا أشياء تولد من أشياء ۰ وان النظام الحاري في الوجودات اما هو من قبل امرين 
احدهما ما ركب الله فيها من الطبائع ؛ والاخر من قبل ما أحاط بها من الموجودات 
الي ني انلارج » وهذا بصدق علىالارادة الانسانية » فان لها طبيعة تخصهاء وأفعالاة 
نخصها الا ان طبيعتها محاطة بالاسباب اللحارية في نظام الوجودات . ولو لم يكن مله 
الاسباب تأثير لا كان توجودها حكمة » فكل شيء في الوجود بقدر » ومن آثکر 
کرن الأسباب مؤثرة باذن الله في مسبباتها » فقد ابطل الحكمة وابطل العلم » لآن 
العلم :“كا قلناءهو معرفة الأشباء باسبابها . والقول بنفي الاسباب قول غريب جداً 
عن طباع الئاس : "كما ان القول بنفي الاسباب في الشاهد يؤدي إلى الفول بنفيها في 
الغائب » لان الحكم على الغائب [نما بكون بالاستناد إلى اللحكم بالشاهد . 

وهذا الموقف كا ترون مرقف متوسط بين موقف العتزلة وموقت ابلبرية » 
وهو ممل الاكتساب متعلقاً بأمرين : الأول هو الارادة الانسائية » والثاني هو 
الارتباط بين الاسباب والمسببات الي في الخارج . والفرق بين هذا اليل والحل 
التوسط الذي جاءت به الاشعرية » ان الأشعرية لا يجعلون للانسان من امم الاكتساب 
الا الفرق الذي يدركه بين حركة بده عن الرعشة » ونحريك يده باختياره » ولا 
معبى هذا الفرق في نظر ابن رشد ‏ لأن الأشعرية يقولون ان الحركتين ليستا من 
قبلنا . وإذا لم يكن لنا قدرة على الامتناع عن الفعل»استوت حركة الرعشة وحركة 
الاحتبار الي يسميها الاشعرية كسباً ءوکنا ني النهاية مضعاررن» ولذلك كان مذهب 


۲ تاريخ الفلسفة المرية (۳۴ 


الاشعرية في نظر ابن رشد آقرب إلى مذهب اببرية منه إلى مذهب المعتزلة . اما معی 
الا کتساب عند فیلسوف قرطبة فهو قدرة الانسان على أفعاله الخاصة داخل الأسباب 
والمسببات الي سخرها الله له من خارج . 


۲ -- واما مسأئة العجزات فقد أشار اليها ابن رشد عند رده على الغزالي فيما نسبه 
إلى الفلاسفة من الاعتراض على معجزة ابراهيم . وذلك ان اأغرالي بقول:ان الفاعل 
يستطيع پارادته ان يخلق الاحتراق عند ملاقاة التارء كنا بستطیم أن لا بخلفه مع وجود 
الملاقاة» فاذا ثبت ذلك امكن أن يلقى نبي في النار فلا بحترقی. ]ما لتغيير صفة الثار»واما 
لتغيير صفة الني » وهو ينهم الفلاسفة بانكار ذلك لقوهم : ان الاقتران بين الاسباب 
والمسببات اقتران ضروري . 


الا ان ابن رشد برد على الغزالي بقوله: ان الحكماء ل يجوزوا لألفسهم التكلم او 
الحدل في مبادىء الشرائع . لأن لكل صناعة مبادىء خاصة بها ء فاذا نظر الرء في 
احدى الصناعات » وجب عليه أن يسلم بمبادتها » ولا يتعرض لا بنفي ولا ابطال . 
وسبب ذلك ان مبادىء الشرع عند الفلاسفة أنفسهم « امور افية تفوق العقول 
الانسائية + » فلا بد اذن من الاعتر اف بها مع جهل أسبابها . دح ان الشرائع في نظر 
الفلاسفة ليست ضرورية في وجود الانسان فحسب » واتما هي ضرورية له بما هو 
انسان عالم . ولذلك وجب على كل انسان أن يسلم عبادىء الشريعة » وان يقلد فيها . 
فان جحدها والناظرة فيها مبطلان لوجود الاتسان. وإذا كان الفلاسقة القدماء لم 
يتكلموا في المعجزات مع انتشارها وظهورها في العالم؛ فمرد ذلك إلى الما في نظرهم 
مبادىء تثبيت الشرائع » والشرائع مبادىء الفضائل . فاذا نشأ الانسان على الفضائل 
الشرعية كان فاضلا" » واذا اصبح من العلماء الراسخين في العلم؛فعرض له تأويل 
في مبدأ من مبادئها » فيجب عليه ان لا بصرح ببذا التأويل . وان یقول فيه کا قال 
تعالى : «وااراسخون ف العلم يقو لون آمناه (۰۱ تلك هي حدود الشرائع وحدود العلماء 

وليس في ميل ابن رشد إلى جانب الحذر ني كلامه على المءجزات ما بدل على 
تتاقض في مذهبه . فهو قیلسوف عقليء بلغ اعتداده بالنظر العقلي درجة جعلته يجوز 


٠-قرآن‏ كريمء السورة ۴ الآية ۷ . 
ذلك 


لنفسه عتالفة الاجماع في الامور النظرية » والقطع بوجوب تأويل ما مخالف نتائج 
النظر المنطقي السحیح . وهو فيلسوف وجودي يؤمن بالحتمية » وبعتقد ان العالم 
مقيد بنظام ثابت لا بمكن أن يوجد اتم منه ولا أتقن » ولكنه ني الوقت نفسه 
فيلسوف مؤمن بالشريعة » يصرح بأن في الشريعة أموراً يعجر العقل عن معرفتها 
بنفسه ع وهي أمور ضرورية مياة الانسان وسعادته . وقد بينا سابقاً ان كثيراً من الامور 
الي اشتملتعليها الشريعةجاءتمكسوة بالرموز والامثالاسية الموافقة لاذهان العامة . 
فاذا عي الفيلسوف بالفحص عنها » وادرك حقيقتها بطريق التأويل البقيني » وجب 
عليه أن لا يصرح با الا لمن كان من أهل البرهان » وإذا لم يدرك حقبقتها توقف 
عن الحكم ؛ وأحال الأمر على الشرع . بهذا وحده ینم التفاهم بين الحكمة والشريعة 
ما دام لكل منهما ميدان خاص به : و صنت معين من اللاس بصلح ذه أو ليذه . 


خائفة 


يتبين لكم من كل ما تقدم ان ابن رشد كان من أكثر فلاسفة العرب غوصاً على 
العاني العيقة » ومن أشدهم انتصاراً للعقل . حى سمي بحن فیلسوف العقل عند. 
العرب . وانثءإذا تتبعت تطور الفلسفة العربية من الكندي إلى الفاراني ٠‏ ومن الفاراني 
وابن سينا إلى الغزالي . وابن باجه » وان طفيل » رأيت الها قد ترددت زمانا 
طویلا" بين افلاطون وارسطو . واستمدت من غير طريق الیونانیین علوماً كثيرة . 
حى وصلت إلى ابن رشد ۰ واستقرت في أحضان الفلسفة الارسطية , 

لقد شعر ابن رشد نفسه بابتعاد الفارالي وابن سينا عن ارسطو > فلامهما على ذلك 
وأصلح ما توهماه ؛ وقال : ولا ابتعاد هذين الفيلسوفين عن رأي العلم الاول ۰ لا 
استطاع الغزالي أن يتجرد لارد عليهما . 

وغن تعلم ان ابن رشد كان مفتوناً بارسطو » ومعظماً له » حى لقد زعم ابن 
سيعين أنه كان يقلده في كل شيء-ولو سمع آرسطو يقو لزان القاثم قاعا. فيزمانو احده 
لقال هو به واعتقده . ومهما يكن في هذا القول من مبالغة فان الأمر الثابت عندنا 
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ان ابن رشد اتبع آرسطو ني مجمل فلسفته » وحاول الکشف عن فکرته الفيقية 
من خلال التصوص الي عني بشرحها وتلخیصها » فم" له بذلك ترضیح ما في کلام 
العلم الأول من غموض ۰ وما في اقواله المتشابية من اضطراب ۰ هذا إلى جاب 
مقدرة عجيبة في تقصي الموضوعات ۰ والتغلغل ني التحليل » والتوفيق بين الدين 
والفلسفة . 


ومع ان ابن رشد لم يطمع في ان يكون أكثر من شارح دقيق لكتب آرسطو » فان 
اعتماده على حربته العقلية » في تأويل ما جاء في هذه الکتب ء ساقه إلى الكثير من 
الاراء الي ۸ نخطر بال غيره من الشراح . فلما نقلت آراؤه إلى اللغة اللاتينية في 
القرن الثالث.عشر للميلاد وقف الفلاسفة السیحیون ازاءها موقفين مختلفين » فبعضهم 
نعل بأقراله درن تحفظ كسيجر دو برابانت ( تصعطمظ مل ممهنة ) حامسل 
لواء الفاسفة الرشدية في مدرسة باريس» وبعضهم حمل على الفلسفة الرشدية حملة 
عنيفة كالقديس توما الا كويي ( Saint Thomas‏ ) والبر الكبير ( Albert le‏ 
grand‏ ( وغلیوم الافر بي ( Guillaume d’ Auvergne‏ ( ورعرند لوك ( Raymond‏ 
1 ) ورعوند مارنيي ( نمت-26 ۵همسرها ) وغيرهم . وبلغ اللزاع 
بين الفریقین درجة ليس فوقها زيادة لسترید » حى اضطرت السلطات الدينية 
إلى دة العاصفة باحاذ قرار یدین کل من یسلم بالبادیء اثرشدية الخالفة 
للعقيدة المسيحية (1) . وني القرارات الي اخذها اتيان تأمبيه ( Benne Tempier‏ ) 
اسقف باريس سنة ۱۲۹۹ وسنة ۱۲۳۷۷ اشارة إلى عدة بدع » أهمها : القول بأزلية 
العالم(؟) وإنكار اللحلق من العدم(۳) والقول بوحدة العقل الانسانی(4) والقول ان 
النفس وهي صورة الانسان»؛ تفسد بفساد البدن(ه) وانكار حرية الارادةرد) واتكار 
العناية الاهیة(۷) والقول ان الله لا يعلم ابلزئیات(۸). والقول ان الله عاجز عن تخلید ما 


۱-راجم کتاب ابن الرشد والرشدية لارنست رینان ( عم E. Renan Averroês‏ 
PAverroisme)‏ ص :۰ ۲۸۲۱-۲۲۳۹ و کتاب أبن رشد فيلسوف قرطبة؛ لاجد فخري : ص: 
۸ - )۱ . 


تملك 


ماله إلى الفناء وصيانة ما ماله إلى الفساد (4) والقرل محقیقتین صادفتین بعا» وهما 
الحقبقة الدينية والحقيقة الفلسفية )٠١(‏ وتقديم الفلسفة على الشريعة . 


ولسنا نريد الآن ان نتكلم على جميع هذه المسائل فبعضها يلزم عن تأويل مذهب 
ابن رشد وبعضها لا يلزم عنه » ولكنتا نريد أن تقتصر على الاشارة إلى مسألتين 
كبير تين وهما : مسألة قدم العام » ومسألة وحدة العقل الانساني , 


أما مسآلة قدم العام الي تشبث تبث بها ابن رشد ودافع عنها دفاعاً شديداً » فقد فندها 
القديس توما الاكوبي وناقشها باسلوب يذكرنا باسلوب الغزالي » قال :ان الابداع 
ليس حركة ولا تغيراً » وان الفلاسفة الذين زعموا أن القول يخلق العام يوجب القول 
بطريان التغير على المبدأ الاول ۸ يصيبوا كبد الحقيقة . فارسطو نفسه يقول ان 
في الوجود شيئ غير اللدركة والتغير ۰ وان فوق العلل ااثانية علة أولى لا يعتريها 
التغير » وإذا كان ارسطو قد أخطأ في قوله بقدم الزمان والدركةءفان هذا الحطأ 
لا يوز لابن رشد ان يقول إن الله غير قادر على خلق العام من العدم . فما بالك 
إذا كانالعقل لا يستطيع أنيقطع في هذه المسألة فطع بات . وما دام الكتاب القدس 
بقول نا ان العام حادث «فانه من الواجب علينا ان نعتقد ذلك بطرين الايمان لا 
بطريق العقل . 


واما رحدة العقل الانساني. فقد اعترض عليها القديس توما أيضاً بقوله: ان العقل 
صورة حاصة بالانسان من جهة ما هو فرد ؛ فاذا دنا ان العقل واحد في جميع التاس 
كانت صورة جميع الافراد واحدة وهذا خطأ . ان العقل قوة من قوی النفس»لا 
جوهر کلي مفارق . ومعی الحلود خحلود امرد.لا خلود العقل الكلي . دع ان القول 
بوحدة العفل الانساني يؤدي إلى القول ان في جمیم آفراد ابلنس البشري نفساً 
واحدة » وهذا بيبطل محی العقاب والثواب في الدنيا والانعرة > ويضع العالم 
واللاهل » والصالح والطالح 0 ف مرتية واحدة . ومعبى ذلك كله ان لكل فرد 
تفساً مخصه » وعقلا" مخصه + وهذا القول أقرب إلى العقيدة الدينية من القول بوعدة 


فدك 


ولیس في اعتراضات القدیس توما على ابن رشد ما يدل على استخفافه بقدره» 
فهو قد تأثر بطريقته في شرح كتب آرسطو . وقلما وصفه ما وصفه به ( ريموند 
لول ) و ( بترارك ) من الزندقة والالحاد : فظل ابن رشد في نظره حکیماً وثني 
جدیرا بالتقدير والرحمة » لا كافراً مجدفاً بلعم الله . 


وجملة القول ان إبن رشد قد أثر في الفكر الاورني تأثيرآ عميقاً حى أصبح اسم 
الشارح الاكبر والمفكر الحر علماً له . لا يطلق على سواه عند الكثيرين منهم : فدانتي 
جعل له في اللهاة الاشیة صورتين إحداهما صورة الشارح المظيم ٠‏ والثانية 
صورة الفیلسوف اللحد الذي يتبوأ جلسه بهدوه ووقاز في ابححیم» مع غيره من 
العظماء جزاء كفرهم ولعي ومدرسة ر بادوا ) ظلت حى اواسط الفرن 
السابع عشر تنشر تعاليم ابن رشك وتستتیر بآرائه » ولكن الكشف عن حقيقة 
معتقد ابن رشد ۸ يتم لاور بين الا في الأيام الأخسيرة بفضل عدة علماء وهم 
( ارنست رینان ( وميجل آسن بالاسيوس) و(دي بور) و(مهرن) و(ليون غوتيه) 
( راجع اسماء كتبهم ني قائمة الصادر ) . 


قال ( دي بور ) : ان العقل الفعال في مذهب ابن رشد يمثل الذات الالية » فاذا 
صح هذا التمثيل لم يبق هناك الا" خطوة واحدة للقول ان عقل الانسانية الأزلي هو 
العقل الفعال نفسه . ومع ان ابن رشد لم يقسل و بشيء من هذا وم تصرح 
به كتبه » فانتا إذا نظرنا فيما قد يلزم عن مذهبه كان هذا اللفسی, مکناً , وکا ان 
مذهبه قد بدي إلى القول بوحدة الوجود : فكذلك يسهل على المذهب المادي ان يجد 
فيه ما يؤيده ۰ وان كان هذا الفيلسوف قد حمل على المادية حملة لا رفق فيها ولا 
هوادة » ومعذلك فان اثبات الأزلية وابوهرية والفعل لكل ما هو مادي اثباتاً 
مطلقاً قد يسوغ لا ان نسمي العقل ملكا » وان نعده الا : وما ذلك الا بفضل 
الادة (۱) ۱ . 


۱ - دي بور ء تاريخ الفلسفة في الاسلام > ص : ۲۹6 


o۸ 


وقال غوئیه : « كان ابن رشد فیلسوفاً عقلاً بأدق ما في هذه الکلمة من معی » 
ولكنه كان مع ذلك فيلسوفا توفيقياً واسم الافاق » ومتديناً على طريقته الخاصة » 
حريصاً على تحديد ما يوافق كل طبقة من اعمال العبادة . ومظاهر الاعتقاد ؛ فللعامي 
من الجمهور ظاهر الشرع »> كا هو ء لأنه ضروري لفظ النظام الاجتماعي » 
والفيلسوف دين العقل والبرهان:لأنه يستطيع به ان يتصل بالعقل الفعال في أزليته . 
لقد تفوق ابن رشد على من سبقه من مفكري الاسلام الذين عبدوا له الطريق 
عولفاتهم » فكان اوسع اطلاعاً من الكندي والفاراني وابن باجه» وأقوى منطقاً 
واكثر اتزاناً من ابن سينا (1) ۲ . 1 

اما في العالم الاسلامي فلم يكن لفلسفة ابن رشد ولا لشروحه على مذهب آرسطو 
تأثير عميق يوازي تأثير ابن سينا والغزالي . و يكن له کذلت ‏ تلاميذهولا أتباع 
يواصلون فلسفته . وقد ضاعت اصول الكثير من مؤلغاته . وبعض ما حفظ منها جاء 
مترجماً إلى اللغة العبرية او اللاتينية : ونستطيع ان نقول ان الفلسفة العربية لم تعرف 
بعد ابن رشد فیلسوفاً آرسطباً خالصاً : بل عرفت رجالا يفكرون ني الدين تفكير 
فسفباً : ولولا مجيء ابن خلدون الذي وجه الفكر العرني توجيها جدیداً » لقلنا : 
ان ابن رشد كان آخر كوكب تلألاً في سماء الفلسفة العربية(؟). وأيا كانالأمر . 
فان ابن رشد كان مفکراً جریا . لا اضطراب ني تفكيره ۰ وهو وان اضطر ال 
مصائعة أهل زمانه في كثير من السائل المتصلة بالشرع . الا انه حاول مع ذلك ان 
يجمع بين الظاهر والباطن » وان يؤلف منهما كلا محكم الارتباط ‏ لا بخلو في 
بنائه وتنظيمه من الروعة والابتکار . 

واذا علمنا ان الشيخ حمد عبده انتهی في ردوده على فرح انطرن صاحب مجلة 
الجامعة إلى الأخذ بکثیر من آراء ابن رشد - سواء آکان ذلك في توفيقه بين الدين 
والعلم » أم في قوله:ة انه ليس من الممكن فسلم ان يذهب إلى ارتفاع ما بين حوادث 
الكون من الترئیب في السببية والمسيية » الا" إذا كفر بدینه قبل ان يكفر بعقله ه 
علمنا ان فلسفة ابن رشد بالرغم من رکودها خلال عصور الانحطاط لا تزال تؤثر في 
العقل العربي الحدبثععلى ما بينها وبينه من الاختلاف في المنحى والمقصد . 

Léon Gauthier, Ibn Rochd, Paris 1948, و- .280 .م‎ 

۲ - راجم السفحة : ٠۳۹‏ من هذا الكياب . 


۹ 


ارا تبر ]راب شر 


۱ - الظاهر والباطن 


اثبت ابن رشد ان النظر في الوجودات والنظر في كتب القدماء واجبان بالشرع 
ثم قال : 

: وإذا تقرّر هذا كله وکنا تقد معشر المسلمين أن" شریمتنا هذه الالية حق”‎ ١ 
وانبا الي نبكهت على هذه السعادة » ودعت اليها » الي هي العرفة بالله جل وعز‎ 
)۱( وبمخلوقاته » ون" ذلك متقررٌ عند کل مسلم من الطریق الذي أقتضته" جبلته‎ 
وطبيعته من التصديق » وذلك ان طباع الناس متفاضلة" في التصديق ۰ فمنهم من‎ 
يصداق بالیر هان » ومنهم من يصداق بالأفاويل الحدلية (۲) تصدیق" صاحب البر هان»‎ 
اذ ليس في طباعه اكثر من ذلك ۰ ومنهم من يصداق بالأقوال افطابية کتصدیق‎ 
» صاحب البر هان بالأقاويل البرهانية » وذلك انه لما كانت شریتا هله الالهية‎ 
قد دعت الناس" من‌هده الطرق ثلاث »عم التصديق بها كل" انسان الا" من يجحدها‎ 
.لاغفاله ذلك من‎ ٠ عناداً بلسانه » أو 1 تتقرر عنده طرق الدعاء فیها إلى الله تعالى‎ 
نفسه . ولذلك حص" عليه الصلاة والسلام بالبعث إلى الاحمر والأسود » اعي لتضمتن‎ 
شريعته طرق" الدعاء إلى الله تعالى » وذلك صريح ني قوله تعالى : « ادع إلى سبيل‎ 
ربك بالحكمة › والموعظة الحسنةء وجادهم بالي هي آحسن»(۳) . وإذا كانت هذه‎ 
الشرائع حا » وداعية” إلى النظر الودي إلى معرفة الحق » ۰ فإتا معشر المسلمين تعلم”‎ 


١‏ الخبلة : اللملقة » والطبيعة > والأصل. 
١‏ الحدل هو الاستدلال المي على الآراء الراجحة > وهو وسط بين الاقاويل البرهانية 
والأثاويل الخطابية . 


۳ - قرآن كريم » السورة كل الآية : ۱۲۰ 


a 


على القطع أنه لا يؤدي النظر البر هاني إلى مخالفة ما ورد به الشرع » 4 فان ای لا بضاد 
الح أبل يوافقله ويشهد” له . 


« وإذا كان هذا هكذا » فان" دی النظر البرهاني إلى نحو ما من العرقة بمو جود 
ما . فلا يخلو ذلك الموجود” أن يكون” قد سكت عله في الشرع أو عرف به » فان 
كان ما سکت عنه فلا تعارض هناك ؛ وهو بمنزلة ما سكت عنه من الاحکام - 
فاستتبطها الفقبه بالقياس الشرعي » وان كانت الشريعة" نطقت به » فلا يخلو ظاهر 
النطق ان يكون موافقاً للا أدى اليه البرهان فيه أو عخالفاً > فان كان موافقاً فلا قول 
منالك » وان كان مخالفاً طلب هناك تأويله . ومعنى التأويل هو اخراج دلالة. اللفظ 
من الدلالة المجازية إلىالدلالة الحقيقية منغير أن بل" في ذلك بعادة لسان العرب 

في التجوز من تسميةالشي ء بشبيههأو سبیه .او لاحقهءاو مقارته و غير ذلكمن الأشياء 
الي عداذت ني تعريف اصناف الكلام المجازي . وإذا كان الفغيه يفعل هذا في 
كثير من الأحكام الشرعيةءفكم بالحري أن يفعل ذلك صاحب العلم بابر هان » فان" 
الفقيه انما عنده قياس ظي )١(‏ » والعارف عنده قياس يقيي )١(‏ . ون نقطع 
تطعا أن" کل" ما آدی اليه البرهان ۰ وخالفه ظاهر الشرع :فزن ذلك الظاهر يقبل 
التأويل على قانون التأويل العرلي . وهذه القضية لا يشك فيها مسلم ولا برتاب بها 
مؤمن : وما أعظم اليقين بها عند من زاول هذا العی : وجربه,وفصد هذ المقصد 
من الحميع بين العفرل والمنقول . بل نقول:ان ما من منطوق به في الشرع : مالف 
بظاهره لما ادى اليه البرهان > الا" إذا اعتبر الشرع وتصفحت سالر آجزائه وجد 
في الفاظ الشرع ما بشهد" بظاهره لذلك التأويل » أو بقارب ان يشهد . وهذا العی 
أجمع السلمون على أنه ليس يحب أن تحمل" الفاظ الشرع كلها على ظاهرها + ولا 
أن تخرج کلها من ظاهرها بالتأويل » واختلفوا في الووّل منها من غير الوول ‏ » 


۱ الظن هو الاعتقاد الراجع مع احتمال التقيض ء اما اليقين نهر اعنقاد الثيء بأنه كذا مع 
اعتقاد انه لا يمكن ان يكون الا كذا . والقياس الظي هو المنسوب إلى الظن . والمظنونات 
هي آراء يقع التصديق با لا على الثبات بل يخطر امكان نقيضها بالبال » ولكن الذهن يكون 
إليها اميل , 


اقف 


فالاشعریون مثلا يتأولون” آية الاستواء » وحديث الترول » والنابلة حمل ذلك 
على ظاهره . والسبب في ورود الشرعر فيه الظاهر (۱) والباطن + هو اختلاف فطر 
الناس » وتباين” فراحهم في التصدیق . والسب ي ودود الظواهر التعار ضة هو 
تنبيه الراسخين في العلم على التأويل الخامع بينها » فإلى هذا العی وردت الاشارة” 
بقوله تعالى « هو الذي أنزل عليك الكتاب منه آبات محكمات . . إلى قوله , 
واراسخون في العلم (9) » . 


۲ - التأويل وخرق الاجماع 


و فان قال قائل ان في الشرع أشياء قد أجمع السلمون على حملها على ظراهرها . 
واشياء على تأويلها » وأشياء اختلفوا فيها » فهل' يجوز أن يودي البر هان إلى تأويل ما 
آجمعرا على ظاهره : او ظاهر ما اجمعوا على تأويله ؟ قلنا : اما لو ثبت الاجماع 
بطريق يقبي لم بصح » وان كان الاجماع فيها ظنبً فقد يصح » ولذلك قال ابي 
حامد » وابو المعالي » وغيرهما من ائمة النظرجانه لایقطم بكفر من خر" الاجماع” 
في التأويل في امثال هذه الأشياء . وقد بدك على أن الاجماح لا بتقرر ني النظربات 
بطريق يقبي > كا يمكن ان يتقرر في العمليات ۰ أنه ليس يمكن أن يتقرر الاجماع 
في سالةر ما في عصر ما الا" بان یکون ذلك العصر عندنا محصورا » وأن يكون 
جميع العلماء الموجودين في ذلك العم. ر معاومين عندنا » أعي معلوماً أشخاصهم ومبلغ 
عددهم » وان بقل إلينا في المسألة مذهب كل واحد منهم فيها تقل تواتر » ویکون 
مع هذا كله قد صح عندنا ان العلماء الموجودين في ذلك الزمان متفقون على ائه ليس 

في الشرع ظاهر وباطن » وان الم" بكل” مسألة يحب أن لا یکتم عن احد » وأن” 
الناس طریقنهم واحد" في علم الشريعة . واما وكير من الصدر الاول قد تقل 
ف ل ق 


. الظاهر اس لكلام ظهر الراد مته للسامع ویکون ممتملا للتأويل والتخصيص‎ - ١ 
. ١-۷ : قران كريم » السورة : ۴ والآية : ۷ - فصل القال ؛ ص‎ ۲ 


يفف 


من ليس من أهل العلم به » ولا يقدر على نهمه » مثل ما روى البخاري عن علي 
رضي الله عله انه قال : حدئوا الاس بما يعرفون » آنریدون ان يكلب الله ورسوله ؟ 
ومثل ما روي من ذلك عن جماعة من السلف ٠‏ فکیف عکن ان یتصور اجماع (۱) 
منقول" البنا عن مسألة من السائل النظرية ع رن نعلم قطعاً انه لا يخاو عصر من 
الأعصار من علماء يرون ان" في الشرع اشياء لا ينبغي ان عم بحقيقتها جمیم 
ناس > وذلك بحلاف ما عرض في العمليات ٠‏ فان الناس كلهم يرون إفشاءها 
لجميع الناس على على السواء » ويكتفي حصول الاجماع فيها بأن تشر المسألة ۰ فلا 
بقل الينا فيها خلاف » فان هذا كاف في -حصول الاجماع في العملیات لاف 
الأمر ني العلمينّات . 


قان قلت : وإذا لم يجب التکفیر يخرق الاجماع في التأوبل (۳) : اذ لا يتصور 
ذلك في اجماع » فما تقول في الفلاسنة من اهل الاسلام » كاي نصر » وابن سينا > 
فان" ابا حامد قد قطم بتکفیرهما في كتابه العروف بالتهافت في ثلاث سائل: في 
القول . بقدم العالم » وبأنه تعالى لا بعلم الحزئيئات تعالى عن ذلك + واي تأويل ما جاه 
في حشر الاجساد » واحوال العاد ؟ قلنا : الظاهر من قوله في ذلك انه ليس تكفيره 
اباهما في ذلك قطعآءاذ قد صرح في كتاب التفرقة ان التكفير بخرق الاجماع_ فيه 
احتمال" . وقد تبين من قولنا انه لیس يمكن” أن یتفر اجماع في أمثال هذه 
المسائل » لا روي عن كثير من السلف الأول » فضلا" عن غيرهم » ان ههنا 
تأوبلات لا يجب أن یفصح بها الا لن هو من أهل الأويل » وهم الراسخونة أي 
العلم » . لان الاختيار علدنا هو الوقوف عن قوله تعالى : والراسخون في العلم » 
لته إذا لم ب يكن هل" العلم يعلمون التأوبل > لم تكن عندهم مزية تصديق توجب 
لمم من الايمان په ما لا بر " عند غير أهل العلم . وقد وصفهم الله تعالى بآم 
المؤمنون به » وهلا انما حمل" على الابعان الذي يكون من قبل البرهان + وهذا لا 


١‏ - الاجماع هو اتفاق المجتهدين في عصر من العصور على أمر ديني معين 
۲ -اللأويل ني الأصل هو الترجيح » وفي الشرع صرف الفظ عن معناه الظاهر إلى معتي 


af 


يكون الا م مع العلم بالتأويل » فان" غير أهل العلم من المؤمنين هم أعل” 00 
لا من قبل البر هان » فان كان هذا الاجان الذي وصف الله به العلماء خاصاً بهم 
فیجب أن يكون بالبرهان . وإذا كان بالبرهان » فلا یکون" الا" مع العلم ای 
لأن الله عرّ وجل" قد ابر ان ها تأویل" هو الحفيقة : والبرهان لا يكون الا" على 
الحقيقة ۰ وإذا كات ذلك كذلك » فلا عکن ان يتقرّر في التأويلات الي نحص الله 
العلماء بها اجماع' مستفيض » وهذا بين عند من أنصف (1) ۰ . 


۳- قدم العا( 
وأما مسألة” قدم العالم أو حدوثه » فان" الاختلاف فیها عندي بين التکلمین من 
الاشعرية ۰ وبين الحكماء المتقدمين » بکاد" یکون راجعاً للاختلاف في التسمية » 
وبخاصة عند بعض القدماء . وذلك أنه اتفقوا على أن ههنا ثلاثة أصناف من 
الوجودات : طرفان » وواسطة بين الطرفين » فانفقوا في تسمية الطرفين » 
واختلفوا في الواسطة . 


فأما الطرف الواحد " فهو موجود وجد من شي ء غيره وعن شيء » أعني عن سبب 
: ومن مادق » والزمان متقدم عليه آعي على وجوده ۰ وهذه هي حال 
الأجسام الي يدرك تکوها باس ۰ » مثل تکون الاء » واطواء ؛ والارض + 
واطیران » والنبات ٠‏ وغير ذلك » فهذا الصنف من الموجودات اتفق الجميع م 
القدماء والاشعريين على تسميتها محدثة . 


راما الطرف القابل لهذا » فهر موجود لم يكن من شيء ۰ ولا عن شيء ۰ 

. ۱۱-٩ : قصل المقال : ص‎ - ١ 

۲- القديم هو الموجود الذي لا يكون وجوده من غيره » والقدم قسمان : القدم الذاتي »وهر 
کون الشيء غير محتاج إلى الغير » والقدم الزماني وهو کون الشيء غير مسبوق بالعدم . 
وکل قديم بالذات قدیم بالزمان » ولیس کل قدیم بالزمان قدا بالات . 


of 


ولا تقدمه (۱) زمان؛ وهذ ایضاً اتفق ابهمیم من الفرفتین على تسميته قدیعاً » وهذا 


الوجود مدرك بالبرهان » وهو الله تبارك وتعالى » الذي هو فاعل الكل > وموجده 0 
والحافظ له سبحانه وتعالى قدره . 


اما لصنف من الموجود الذي بين هرن الطرفين ۽ فهو موجود" لم يكن من شيب 
اع » ولکنه موجود” عن شيء » أعني عن فاعلر . وهذا هو العام 
بأسره . والكل منهم متفق على وجود هذه الصفات الثلاث للام . فان المتكلمين 
يسلمون أن الزمان غير متفدم, عليه » أو پلز مهم ذلك » اذ الزمان عندهم شي ء مقر 
للحرکات والأجسام » وهم ایض تن القدماء على ان الزمان” الستقبل" غير 
متناه » وكذلك الوجود الستقیل » وانما يختلفون في الزمان الاضي > والوجود 
لافي » فالتکلمون يرون انه متا » وهذا هو مذهب آفلاطرن وشیعته » وآرسطو 
وفرفته برون أنه غير منم > کالالر في الستقبل . فهذا الوجود الآخر الأمر فيه 
بين انه قد امل شبها من الوجود الکائن الحقيقي » ومن ن الوجود القديم . فمن غلب 
علدنا له من اقم عل ماه من شبه لحنت تناه فا + ومن غت علی 
ما فيه من شبه الحدث سماه محدثاً . وهو في الحفيقة ليس محدثاً حقيقباً » ولا قدرما 
حقيقباً : نزن" الحدث الحقبقي فاسد" ضرورة ‏ والقديم الحقبقي لیس له علة ومنهم 
من سماه محدثاً أزليا » وهو افلاطون وشبعته » لکرن الزمان متناهياً عندهم من 
المافي . 

فامذاهب في العام ليست تباعد کل اباعد حتی یکفتر بعضها ولا يكفر » فإن 
الاراء الي شأنها هذا يجب أن تکون ني الغاية من التباعد » اعني ان تکرن متقابلة 
:کا ظن" التکلمون في هذه المسألة » اعني ان اسم القدم والحدوث في العالم بأسره هو 
من المتقابلة (۲) . وقد تبين من قولنا ان الأمر ليس كذلك . 


١‏ - المتقدم خمسة أقام ؛ المتقدم بالزمان كتقدم نوح على ابراهيم ءوالتقدم بالطبع کنقدم الواحد 
عل الاثنين » والمتقدم بالشرف كتقدم العالم على االجاهل » والمتقدم پاثرتبة كتقدم ابانس 
على النوع » و التقدم بالعلية كتقدم حركة اليد على حركة القلم . 

۲ - المتقابلان هما اللذان لا جتمعان في شيء واحد من جهة واحدة » والمتقابلان أربعة أقسام : 
الضدان . والمتضايفان : والمتقابلان بالعدم واللکة» والتقابلان بالايجاب والسلب . 


oe 


وهذا كله » مع ان هذه الاراء في العالم ليست على ظاهر الشرع ۰ فان" ظاهر 
شرع إذا تلصفتح ظهر من الآيات الواردة في الانياء عن انجاد العام آن صوره 
دة * بالحقيقة » وآن نفس الوجود والزمان مستمر من الطرفین (۱) > آعيي غير 
» وذلك أن قوله تعالى « وهو الذي خلق السموات والأرض ني ستة أيام وكان 
عرشه على الاء(۲)» يقتضي بظاهره ان وجودا قبل هذا الوجود» وهو العرش والماء؛ 
وزمااً قبل هذا الزمان » اعي القبرن بصورة هذا الوجود الذي هو عدد حركة 
الفلك . وقوله تعال: «يوم بدل الأرض غير الارض والسموات()» يقتضي أيضا 
E‏ ا ا ا 
دخان( ؛)» يقتضي بظاهره ان السموات خلقت من شي ء. والتکلمون ليسوا في قوهم 
ایض في العام على ظاهر الشرع » بل متأولون » فَإنّه ليس في الشرع ان الله کان 
مو جوداً مع العدم المحض . ولا يوجد هذا فيه نصا أبداً ؛ فكيف یتصور في تأويل 
المتكلمين في هذه الآبات ان الاجماع انعقد عليه ؟ والظاهر الذي قلناه من الشرع في 
وجود العالم قد قال به فرقة من الحكماء . ويشبه ان يكون الختلفون في هذه المسائل 
العريصة . إما مصيبين مأجورين » واما مخطئين معذورين » فان التصديق بالشيه 
من قبل الدليل القائم في النفس هو شيء اضطراري. لا اختياري . آعيي انه ليس 
أن لا نصدق أو نصدق . کا لنا أن نقوم او لا نقوم : وإذا كان من شرط التکلیف 
الاختيار . فالصدق بالحخطأ من قبل شبهة عرضت له » إذا كان من أهل العلم . 
معذور . ولذلك قال عليه السلام إذا اجتهد الا كم فأصاب فله أجران . وان اخحطاً 
فله جر : وأي حاكم أعظم من الذي يحكم على الوجود. بأنّه كذا أو ليس بكذا("). 
4 -- روحانية النفس 


قال في ابطال اعنر اض الغزالي على الدليل العاشر من ادلة الفلاسفة » وهو قوهم 
ان القوة العقلية تدرك الكليات العامة . « معیی ما حکاه عن الفلاسفة من هذا الدلیل 


تا یی سور 0 
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لكف 


هو آن" العفل يدرك من الأشخاص المتفقة في النوع معى واحداً يشترك فيه » وهو 
ماهية (۱) ذلك التوع > من غير ان یتقسم ذلك العی بما ينقسم به الأشخاص » من 
حبث هي أشخاص ؛ من الکان » والوضع » والواد الي من قبلها تکترت » فیجب 
أن یکون هذا المعنى غير كائن » ولا فاسد » ولا ذاهب بذهاب شخص من الاشخاص 
الي یوجد فيها هذا العی . ولذلك كانت العلوم أزلية » وغبر كاثنة ولا فاسدة الا" 
بالعرض ۰ أي من قبل اتصالما بزید وعمرو » أي الها فاسدة من قبل الاتصال » 
لا آنبا فاسدة في نفسها » اذ لو كانت کائنة فاسدة » لكان هذا الاتصال موجوداً 
في جوهرها ؛ ولکانت لا تجتمع ني شيء واحد . 


قالوا : وإذا تقرر هذا من أمر العقل وكان في النفس » وجب أن تكون انفس 
غير منقسمة بانقسام الاشخاص » وان تكون أيضاً معى واحدا ني زيد وعمرو . 


وهذا الدليل” في العفل قوي » لأن العقل ليس فيه من معی الشخصية شي« » 
واما النفسء فإنهاء وان كانت مجردة” م نالأعراض الي تعددث بها الأشخاصءفان 
المشاهير من الحكماء یقولون: لیس تخلو من طبيعة الشخص ء وان كانت مدركة » 
والنظر هو في هذا الموضوع . 


واما الاعتراض الذي اعترض عليهم ابو حامد به ۰ فهو راجع إلى أن العقل” 
هو معبى شخصي (') : والكلية عارضة له ۰ ولذلك بشبه نظره إلى العی المشثر ك 
في الاشخاص بنظر الحس الواحد مرارا كثيرة ء فإنه واحد عنده ۰ لا انه معنى 
کي (۳) » فالحيوانية ملا في زيد هي بعينها بالعدد الي ابصرها في خالد : وهذا 


١‏ ماهية الثيء ما به الثنيء هر هو ؛ وهي من حيث هي هي لا موجودة ولا معدومة » ولا 
كلي ولا جزئي» ولا حاص ولا عام . وتطلقغائباً على الامر المتعقل مثل المتعقل من الانسان 
وهو الحيوان الناطق » مع قطع النظر عن الوجود الحارجي . وماهية التوع هي الي تكون 
في أفر اده على السوية » ونقتضي في كل قرد ما تقتضيه في الآخر . 

۲ - الشخصي هو ما خص إنساناً بعينه . ویر ادفه القردي وابلز . 

۳- الكلي هر ما لا منم تصوره من و قوع الشركة فيه كالانسان . 


رفن 


کذب > فانه لو كان هذا هکذ! . لما كان بين ادرالك لس وادرالك العقل قرف . 
ولم نقل کلامه إلى ههنا لا فيه من التطویل »> وكذلك قال آبو حامد . بعد هتیان ؛ 
إن للفلاسفة على ان النفس بستحیل عليها المدم بعد الوجود دلیلین . 


أحدهما ان النفس ان" عدمت لم يخل' عدمها من ثلاثة أحوال » اما ان تعدم مع 
عدم البدن » واما ان تعدم من قبل ضد () موجود فا . او تعدم بقدرة القاهر : 
وباطل ان تعدم یعدم الیدن فانا مفارقة للبدن » وباطل أن يكون ها ضد فان الجوهر 
الفارق ليس له ضد » وباطل ان تتعلق قدرة القادر بالعدم على ما سلقت ‏ واعتر اضه 
هو بأنا لا نسلم" انها مفارقة للبدن ۰ وأيضا فان الختار عند ابن سينا أن تکون النفوس 
متعددة بتعدد الأبدان » لآن کون النفس واحده بالعدد من كل وجه في جمیع 
الاشخاص تلحقه حالات کثيرة . منها أن یکون إذا علم زید شيئاً علمه عمرو . 
وإذا جهله عمرو جهله زید . إل غير ذلك من الحالات الي تلزم هذا الوضع . 
فهو يرد على هذا القولبأئها إذا انزلت متعددة بتعدد الأجساملزم أنتكون مرتبطة بها» 
فتفسد ضرورة بفساد الأجسام . ولفلاسفة أن يقولوا انه ليس يلزم إذا كان 
شیثان بينهما نسبة علاقة وحبة ٠‏ مثل النسبة الي بين العاشق والمنشوقءومثل النسبة اي 
بين الحديد وحجر المغناطيس : ان يكون إذا فسد احدهما فسد الآلحر » ولكن 
للمنازع أن يسألهم عن العنی الذي تشخصت به الفوس . وتكترت كثرة عددية » 
وهي مفارقة للمواد » فإن الكثرة العددية الشخصية اما اتت من قبل المادة » لكن 
لمن بدعي بفناء النفس وتعددها أن یقول: انها في مادة لطیفة» وهي الحرارة اللفسانية 
الي تفيض من الاجرام السماوية . وهي الحرارة الي ليست هي ارا ولا فيها مبدأ 
نار » بل فيها النفوس المخلقة للاجسام الي ههنا » وللتفوس الي محل في تلك 
الاجسام ؛ فاته لا متا (حد من الفلاسفة ان" في الاسطقسات (۲) حرارة سماوية » 


۱ - الضد هو المخالف والمنائي . 
۲- الاسطقس لفظ يوناني معناه الأصل» ويطلق على العناصر الاربعة : وهي الماء والارض 


واهواء والنار . وقد سميت اسطقسات لابا اصول المركبات التي هي الميرانات والبانات 
ب المعادن . 


لديف 


وهي حاملة للقوى الکونة للحيوان واللبات » لکن بعضهم يسمي هذه قوة طبيعية 
سماوية » وجالينوس يسميها القوة المصورة » ويسميها احيانا الحالقة » ويقول:انه 
بظهر ان هنا صانعاً للحيوان حكيماً ختفاً له » وان هذا يظهر له من التشريح › 
نأما اين هو هذا الصانم » وما جوهره » فهو اجل من ان يعلمه الانسان . ومن ههنا 
يستدل افلاطون على ان النفس مفارقة" للبدن (۱) ۰ نها عي المخلقة (۲) والمصورة > 
ولو كان البدن شرطاً في وجودها لم تخلقه» ولا صورته . 


وهذه النفس آظهر ما هي ٠‏ اعني المخلقة» في الحيوان الغير التناسل » ثم بعد ذلك 
في التناسل » فإنا كما نعلم ان النفس هي معنى زائد" على الحرارة الغريزية » إذ كانت 
الحرارة بما هي حرارة ليس من شأنها أن تفعل الأفعال المنتظمة المعقولة » كذلك نعلم 
ان الحرارة الي في البرودة ليس فبها كفاية في التخليق والتصویر, فلا خلاف عندهم 
ني ان في الاسطقسات نفوساً مخلّقة لنوع نوع من الانواع الموجودة من الحيوان 
رالنبات والمعادن » وکل" تاج في كونه وبقاله إلى تدبير وقوی حافظة له . 


وهذه النفوس اما أن تكون کالتوسطة بين نفوس الأجرام السماوية » وبين 
النفوس الي ههنا في الاجسام المحسوسة » ويكون لا على التفوس الي ههنا والأبدان 
تسليط » ومن ههنا نشأ القول بابلن» أو نكون مي‌بذانبا هي الي تتعلق بالأبدان الي 
تکونبا للشبه الذي بينها : وإذا فسدت الأبدان عادت إلى مادنها (۳) الروحائية 
واجسامها اللطيفة التي لا تحس ۰ وما أعلم أحداً من الفلاسفة القدماء يقول هذا » لأن 
من اصوفم ان المفارقات لا تغير الواد تغيير استحالة بذواتما » اذ المحيل هو ضد 
المستحيل » بل قال به بعض فلاسفة الاسلام» وهذه المسألة هي من أعوص المسائل الي 
في الفلسفة » ومن اقوى ما يستشهد به في هذا الباب ان العقل الحيولاني () بقل 
اشياء لا نباية ها في المعقول الواحد ٠‏ ويحكم عليها حکماً كلياً » وما جوهره هذا 

۱ المفارق هو الحوهر المجرد عن المادة لاثم بنفسه . 

۲ - المخلقة هي المسوية . 

۳- مادة الثبي ء هي الي يحصل الشي ء معها بالقوة . 

4 - العقل اليولاني هو الاستعداد المحض لادر اك المعقولات ؛ وهو قوة محضة خالیة عن الفعل . 


۹ تاريخ الفلسفة العر سة (۴۳۶) 


ابوهر فهو غير هيولاني أصلاةء ولذلك يحمد ارسطاطالیس فیثاغوروس.في وضعه 
المحرك الأول عقلا": أي صورة () بريئة من الهيولى » ولذلك لا ينفعل عن شيء 
من الموجودات » لأن سبب الانفعال الميولى » والأمر في هذا في القوى القابلة 
كالأمر في القوى القاعلة ٠‏ لأن القوى القابلة ذوات المواد هي الي تقبل اشياء 
محدودة (۲) » 


ه - العقل الفعال 


« ولا كان العقل الذي بالفعل (۲) منا ليس شيثاً أكثر من تصور الر تیب والنظام 
الوجود ثي هذا العام . وتي جزء جزء منه ۰ ومعرفة شيء شيء ما فيه بأسبابه 
لبعيدة والقريبة » حى العالم باسره . وجب ضرورة ان لا تکون ماهية العقل الفاعل 
لهذا العقل منا غير تصور هذه الأشياء الي ها هنا » لکن يحب أن یکون يعقل” هذه 
الأشياء بجهة اشرف ء والا" لم يكن ها هنا مغايرة بيننا وبيله » وكيف لا وقد تبين 
ان العقل منا الذي بالفعل كان فاسد لتشيثه بالميولى )٩(‏ ومعقوله هو ازلي في غير 
هيولى . ولقصور العقل الذي فينا احتاج في عقله إلى الحو اس ٠‏ ولذلك مى عدمنا حاة" 
ما عدمنا مفعوغا . وكذلك مى تعذر علينا خبر" شي‌و ما فاننا معقوله » ول يكن 
حصوله الا" على جهة الشهرة : وكذلك بمكن ان يكون هاهنا أشياء جهولة الاسباب 
بالاضافة الينا . هي موجودة في ذات المقل الفعال (*) ۰ وبهذه ابهة أمكن اعطاء 
أسباب الرؤيا وغير ذلك من الانذارات الاتية . وانما كان هذا لقصورنا بمكان 


. صورة الشيء ما به يحصل الشيء بالفعل‎ ١ 

؟ افت التهافت . ص: ۰۱۳۳-۱۳۱ 

۳ - العقل بالفعل هو ان تصير النظريات مخزونة عند القوة العاقلة بتکرار الاكتساب یت حصل 
ها ملكة الاستحضار مي شاءت من غير تشجم كسب جديد . 

٤‏ - الهيول في الاصطلاح عي جرهر في الجسم قابل لا يمرض كذلك الجسم من الاتصال و الانفصال 
(ر :س ۲۷) 

ه ‏ العقل الفعال هو العقل الفارق . 2 > 


9۳. 


الميولى . وكذلك یلزم الا یکون معقول العقل الفاعل للعقل الفعال شيف أكثر من 
معقول العقل الفعال إذ كان وایاه واحداً بالنوع » الا انه یکون يجهة آشرف » 
وهکذا الأمر حى یکون البداً الاول یعقل الوجود يجهة أشرف من جميع ابلهات 
الي عکن أن تتفاضل فيها العقول البريثة عن الادة » إذ كان ضرورة" معفوله ليس 
هو غير العقولات الانسانية بالنوع فضلا" عن سائر معقولات سائر الفارقة » وان 
كان مبايناً بالشرف جدا لعقل الانساني » وکا أن" الموضوع الاخص” لتصورنا انما 
هو الأمور امیولائية» وما نعقل من هذه البادیه اما ثعقله بالمناسبة (۱) » وان كان 
عقلنا اياها انما هو على ترتيب » فان أقرب شي ء من جوهرنا () هوالعقل الفعال . 


ولذلك رأى قوم انه مکن ان يتصور ذائه على کنهها حنی نکون نحن هو » ويعود 
المعلول هو نفس العلة »> كذلك ابضاً الوضوع لتصور العقل الفعال انما هو ذاته 
وما يعقل من مبادثه فانما يعقلها بالناسبة » و كذلك يلزم في الثالث والرابع إلى أن 
بنتهي الأمر إلى البدإ الاول ء وكذلك بخص" المبدأ الاول اله لا يعقل شيثا بالمناسبة » 
فلذلك لا يعمل معقولاته بنقص ٠‏ بل عقله اشرف العقول» إذ كانت ذاته أشرف" 
الاوات » ولذلك ليس في ذاته تفاضل في الشرف » بل هو الشريف باطلاق من 
غير مقايسة . 

ولو كان ما يعقل المعلول من هذه البادیء من علته هو هو بعینه ما تعفل العلة من 
ذانبا » لم يكن هناك مغايرة بين العلة والمعلول ء ولا كانت كثرة له الامور المفارقة 


اصلا" . 


فقد ظهر من هذا القول على أي جهة يمكن فیها أن يقال انها تعقل الأشياء كلها » 
فان" الأمر في ذلك واحد ني جميعها » حى في عقول الاجرام السماوية » وعل أي 
١‏ المناسبة » هي المشاكلة والمشابية » والممائلة والملاءمة والمشاركة ؛ لا بل هي أعم من هذه كلها . 
۲ - الحوهر ماهية إذا وجدت في الاعيان كانت لا في موضوع وهومنحصر في حمسة : هيولى » 
وصورة + وجمم » ونفس › وعقل , 


۰۳۱ 


جهة يقال فیها انبا ليس تعقل ما دونبا . واحلّت ببذه الشکول المتقدآمة . فانبا 
بهذه ابفهة يقال انها عالة بالشيء اللي صدر عنها » اذ كان ما بصدر عن العام 
با هو عالم يلزم ضرورة" كا قلنا أن يكون معلوماً » وإلا" كان صدوره كصدور 
الأشياء الطبيعية بعضها عن بعض . وببذا القول سك القائلون ان الله تعالى يعلم 
الأشياء » وبالقول الثاني سك القائلون انه لا يعلم ما دونه (4۲۱ . 


5 البات السببية 


« اما إنكار وجود الأسباب الفاعلة (2) الي تشاهد ني المحسوسات» فقول سفسطائي 

والمتكلم بذلك اما جاحد بلسانه لا في جنانه ٠‏ واما منقاد دشبهة سفسطائية عرضت له 
في ذلك . ومن ينفي ذلك فلس بقدر ان یعترف ان کل فعل لا بد له من فاعل . 
وآما آن" هذه الأسباب مكتفية بنفسها في الأفعال الصادرة عنها ۰ أو نما تم أفعاها 
بسبب من حارج » اما مفارق أو غير مفارق » فليس معروفاً بنفسه . وهو ما يحتاج 
إلى بحث وفحص كثير . وان الفوا هذه الشبهة في الاسباب الفاعلة الي بحس أن بعضها 
بفعل بعضا لوضع ما ههنا من الفعولات الي لا بحس فاعلها ٠‏ فان ذلك لیس 
بحق . فإن” الي لا نمس اسبابها اما صارت مجهولة ۰ ومطلوبة من انبا لا حس ها 
أسباب » فان كانت الاشياء الي لا تحمس لما اسباب مجهولة بالطيع ومطلوبة فيما لیس 
بمجهول فأسبابه محسوسة ضرورة" » وهذا من فعل من لایفرق بين العروف بنفسه » 
والجهول» فما أتى به ( يعني الغزالي ) في هذا الباب مغالطة سفسطائية (5) , 


۱ -کتاب ما بعد الطبيعة > وهو ات تیاه ما مش 
الخحانجي » مصر » ص : ۷۵۹-۷6 . 


۲ - الامباب هي العلل وهي ما يتوق عليه وجود الشي -, وهي اربعة اقسام : الاسیاب الادیة» 
و الاسباب الصورية » و الاسباب القاعلة ؛ والاسباب الغائية . 


٣‏ المغالطة تیاس فاسد . والسفسطائي هو التسوب إلى السفسطةءوهي القیاس الرکب من 
الوهمیات ؛ والغرض منه تقلبط اللحصم واسکاته . 


err 


وایضاً فماذا یقولون في الاسباب الذاتية الي لا بفهم الوجود الا" بفهمها ؟ فان 
من العروف بنفسه ان للأشياء ذؤات رصفات هي الي انتضت الافعال الحاصة 
موجود موجود . وهي الي من قبلها اختلفت ذوات الأشياء وأسماژها وحدودها . 
فلو لم يكن لوجود موجود فعل مخصه ۰ لم یکن له طبيعة تخصنه . ولو لم يكن له 
طبيعة تخصه » لا کان له اسم يخصّه ولا حدا (۱) + وکانت الأشياء كلها شيئاً واحداً . - 
ولا شیاً واحداً . لأن ذلك الواحد يسأل عنه هل له فعل واحد بخصه ٠.‏ وانقعال 
بخصه . أو ليس له ذلك . فان كان له فعل بخصه فهنا أفعال خاصة صادرة عن 
طبائع خاصة ) وان لم يكن له فعل يخصه واحد: فالواحد ليس بواحد. وإذا ارتفعت 
طبيعة الواحد» ارتفعت طبيعة الوجود . وإذا ارتفعت طبيعة الموجود لزم العدم . 


واما هل الأفعال الصادرة عن موجود موجود ضرورية الفعل قيما شأنه ان 
لب وه ده از ین راوج مرت ينس ی 2 : 
نان الفعل والاتفعال الواحد بين کل شیئین من الموجودات انما بقع باضافة ما من 
الاضافات الي لا تتاهى » ند کرن اضاف تم لاضافة » ولذلك لا يقطع بان الثار 
إذا دنت من جسم حساس فعلت ولا بد > لأنه لا بیعد أن يكون هنالك موجود يوجد 
له إلى الحسم الحساس اضافةء تعوق تلك الاضافة الفاعلة نار » مثل ما يقال في حجر 
الطلق وغيره ۰ لکن هذا لیس بوجب سلب النار صفة الإحراق . ما دام ۳1 
ها اسم الثار , 


واما ان الرجودات المحدثة لها اربعة اسباب فاعل رمادة وصورة وغاية . فذلك 
شي ء معروف بنفسهء وكذلك کونها ضروريآلي وجود السببات ويخاصة الي هي 
جزء من الشيء السبب ٠‏ اعني الي سماها قوم مادة » وقوم شرطاً ولا » والي 
يسميها قوم صورة » وقوم صفة تفسية . والکلمون یعترفون بأن ههنا شروطاً 
هي ضرورية أي حق ی ی ٠‏ وکذلك 


. المد قول دال على ماحية هي‎ - ١ 

۲ - الضروري هو الأمر ال الوجود الذي لا يمكن تصور عدمه » وهو مقابل مكن ومرادث الواجب ‏ 
۳ - الشرط تعلیق شيء بشيء بحيث إذا وجد الارل وجد الثاني ٠‏ والفرق بين الشرط والعلة 
ان العلة هي التي تحدث الي ء على حين أن الشرط لا يكفي لاحدائه وان كان ضروريا له. 
۳۳ 


يعترفون بأن للأشياء حقائق وحدوداً » وأنبا ضرورية في وجود الوجود » ولذلك 
بطر دون الحكم في ذلك » ني الشاهد والغائب » على مثال واحد » وکذاك یفعلون أي 
اللواحق اللازمة بلموهر الشيء (۱) »> وهو الذي بسمونه الدلیل » مثل ما یقولون ان 
الانقان في الوجود يدل على کون الفاعل عاقلا“ » وکون الوجود مقصوداً به غایةاه 
ما يدل على أن الفاعل له عام به والعقل لیس‌هر شیتاً أكثر من‌ادراکه الوجودات 
بأسبابها » وبه یفترق من سائر القوى المدركة » فمن رفع الاسباب فقد رفع العفل ‏ 
وصناعة المنطق تضع وضعاً ان ههنا » أسباباً ومسبنات » وان" العرقة بتلك السیبات 
لا تکون على التمام إلا بمعرفة آسبایپا » فرفم هذه الأشياء هو مبطل العلم ورافع له : 
فته يلزم أن لا يكون ههنا شيء معلوم أصلا" علماً حقیقیاً » بل ان كان فمظنون » 
ولا يكون ههنا برهان ولا حد أصلا" » وترئفع اصناف المحمولات الذاتية الي 
منها تأتلف البراهين : ومن يضع انه ولا علم واحد ضروري پلزمه ان لا يكون 
قوله هذا ضرورياً . 


وأما من يسلم ان ههنا أشياء بهذه الصفة وأشياء ليست ضرورية » وتحکم الفس 
علبها حکماً ظباً » وتوهم أنها ضرورية أو ليست ضرورية » فلا ينكر الفلاسفة 
ذلك » فان سموا مثل هذا عادة جاز » والا" فما ادري ما يريدون باسم العادة ؟ 
هل يريدون انبا عادة الفاعل ۰ أو عادة الموجودات ۰ أو عادتنا عند الحكم على 
هذه الموجودات ؟ وال أن يكون لله تعالى عادة » فان العادة ملكة يكتسبها الفاعل ۰ 
توجب تكرار الفعل منه على الاكثر » واه" عز وجل" يقول : ٠‏ وان تجد لسنة الله 
تبديلا”ءولن نجد لسنة الله تحویلا"(۳)» وان أرادوا انما الموجودات فالعادة لا تکون 
الا اندي نفس » وان كانت في غير ذي نفس فهي في الحقيقة طبيعة (4) ۰ وهذا 
غير مکن آعي أن يكون للموجودات طبيعة تقتضي الشيء اما ضروريآ واما 
اكاريآء واما أن تكون عادة لنا في الحكم على الموجودات ؛ فان هته العادة ليست 

۱ - اي الي متنع انفكا کها عن الشيء . 

۲ - الغاية هي ما لأجله وجو د الشيء . 

۳-قرآن كريم ؛ السورة : ۳۵ ۰ الآبة : 4۳ 

السورة : 2۸ > الآية : ۲۳. 
4 - الطبيعة في الاصطلاح قوة سارية في الاجسام + بها بصل ابلسم إلى كاله الطبيعي . 
ort‏ 


شيئاً أكثر من فعل العقل الذي يقتضيه طبعه » وبه صار العقل عفلا” . ولیس تنکر 
الفلاسفة مثل هذه العادة » فهو لفظ موه : إذا حقق لم يكن تمته معبى » الاانه فعل 
وضعي. مثل ما تفول: جرت عادة فلان ان يفعل كذا . يريدون أنه يفعله في 
الا کبر . 8 

وان كان هذا هكذا كانت الوجودات كلها وضعية » ول تكن هنالك حکمة 
أصلا” من قبلها ينسب إلى الفاعل أنه حكيم : فكما قلنا لا ينيغي ان يشاك في ان هذه 
الموجودات قد يفعل بعضها بعضاً » ومن بعض . والها ليست مكاغية بألفسها في هذا 
الفاعل » بل بفاعل من خارج » فعللّة شرط” في فعلها » بل في وجودها فضلا” عن 
فعلها . واما ما جوهر هذا الفاعل أر الفاعلات ففيه اختلف الحكماء من وجه »> 
ولم مختلفوا من وجه . وذاك أنّهم كلهم اتفقوا على ان الفاعل الأول (۱) بريء عن 
المادة » وان" هذا الفاعل فعله شرط في وجود الوجودات ؛ وني وجود أفعالها » 
وان هذا الفاعل يتناول فعله هذه الوجودات بوساطة مفعول له هو غير هذه 
الموجودات » فبعضهم جعله الفلك فقط » وبعضهم جعل مع الفلك موجوداً آخر 
بريثاً من الميولى ۽ وهر الذي يسمو نه واهب الصور 4 والفحص عن هذه الآراء 
ليس هذا موضعه» واشرف ما تفحص عنه الفلاسفة هو هذا العی » فان كنت ممن 
تشتاق إلى هله المقائق » فاسلك إلى الأمر من بابه . وانما وقع اختلافهم في حدوث 
الصور ابلرهرية (۲) وبخاصة النفسانية » لانهم يقدرون ان ينسبوا هذه إلى الحار 
والبارد والرطب واليابس » الي هي اسباب ما يحدث ههنا من الطبائع عندهم ویفسد . 
والدهرية هم الذين ينسبون کل ما يظهر ههنا ما ليس له سيب ظاهر إلى امار والبارد 
والرطب واليابس » ويقولون انه عندما تمتزج هذه الاسطقسات امتراجاً ما نحدث 
هذه الأشياء على أمها تابعة لتلك الأمزجة » مثل ما تحدث الألوان وسائر الاعراض » 
وقد عنيت القلاسفة بالرد على هؤلاء : (۳) . 

. -الفاعل الاول هو الله‎ ١ 

۲ - الصورة الجوهرية هي ما یئمیز به وجود الشيء» وضدها الصورة العرضبة» وهي ما يطرأ 

على الشي ء من كيفيات تبدل أوضاعه واحواله دون تبديل طيبعته . 
۳ - تبافت التهافت ؛ ص :۱۲۲ - ۰۱۲6 


۳۵ 


المصادر 


۱- انطون (فرح) ۰ ابن رشد وفاسفته » الاسكندرية ۱٩۰۳‏ 


۲ - قمير ( الاب پرحنا )  »‏ ابن رشد . المطبعة الكاثوليكية ؛ بيروت ۹۹6۸ 
- ان رشد والغزالي » التهافتان » دار الشرق 
بروت ۱۹۲۹ 


الات موسی ( محمد بوسف ) » ابن رشد الفیلسوف ؛ القاهرة ۱۹4۵ 
6 - العفاد عباس محمود ) ؛ ابن رشد ( سلسلة نوابم الفکر العربي ) ۰ القاهرة 


ه الخحلو ( عبده ) » ابن رشد فیلسوف العرب › دار الشرق ابحدید » یروت 
۰ -. 


-٩‏ فخري ( ماجد ) » ابن رشد فیلسرف قرطبة : الطبعة الكائوليكية + بيروت 
۱۹۹۰ 


۷- بیصار ( محمد ) + الوجود والخلود في فلسفة ابن رشد › القاهرة ۱۹۵۶4 


۸-قامم ( مود ) » الفيلسوف القتری عليه ابن رشد ۰ ساسلة الدراسات 
الفلسفية والاحلاقية مكتبة الانجلو » القاهرة 


5 مدكور ( ابراهيم ) ۰ في الفلسفة الاسلامية » منهج وتطبيقه » القاهرة 
۱۹:۷ 


۰ -پور رات .ج. دي ) > تاريخ الفلسيفة في الاسلام »> الترجمة العربية > 
القاهرة ۱۹۳۸ 


۳۹ 


۱ - کوربان ( هتري ) » تاريخ الفلسفة الاسلامية : الرجمة العربية » ببروت 
۱۹۹۹ 


1955 تاريخ الفلسفة العربية بیر رت‎ ٠. ) حوري (حنا) ۲ الحر ( خليل‎ " ۷۲ 
1 - Renan, Averroês et J]'Averrojsme, Paris 1882. 
2 - Munk ) 5 ), Mélanges de philosophie juive et arabe. Paria 1859. 


3 - Mandonnet ) ۶ ). Siger de Brabant et PAverroisme latin au XIII 
siêcle, Louvain. 1911. 


4 - Carra de Vaux, Les penseurs de Islam, + IV. Paris 1921. 
5 - Gaputhier ( Léon ( — La théorie d’ Ibn Rochd ( Averroès ), Paris 
1902, 
- Ibn-Thofail, sa vie, ses ocuvres. Paris 1909, 


Averroêës Commentary on Plato’s Republic,‏ رز Rosenthal ( Ê.1.J.‏ ~ و 
Cambridge, 1956.‏ ' 


7 - M.Mehren, Etudes sur la philosophie d’Averroês conçemant son 
rapport avec celle d’Avicenne et Gazzali, 
Muséon T. VII { 1888 ( et 1.۷111 ) 1889). 


8 - Asin y Palacios ( Miguel رز‎ El Averroismo teologico de Santo Tomas 
de Aquino. ( Homenaje 3 1. Francisco 
Codera en su jubilacion del profesorado, 
Zaragoza 1904. 


ory 


موضوقات ال ثا الفاسفی 


۱- بقول ابن رشد في ستهل « فصل المقال » ان الغرض من كتابه 3 الفحصر على 
جهة النظر الشرعي هل النظر ني الفلسفة وعلوم المنطق مباح بالشرع أم حظور 
آم مأمور به » اما على جهة الندب » واما على جهة الوجوب ». 
هل حقق ابن رشد غرضه هذا » وکین ؟ 
- ما كان موقفه من القضايا الي اثبتها البرهان وخالفها ظاهر الشرع ؟ 
ها رأيه في التأويل والمؤولين ؟ 

( الدورة الثانية 1951) 

؟ ‏ جاء في فصل المقال ني ما بين الليكمة والشريعة من الاتصال قول ابن رشد : 
د وإذا تفر انه يحب بالشرع النظر في القباس العقلي وأنواعه ۰ كا يحب 
النظر في القياس الفقهي فبيئن" ان كان لم يتقدم أحد من قبلنا بحص عن القياس 
العةي وأنواعه ؛ أنه يحب علينا أن نبتدىء بالفحص عنه : وان يستعين في 
ذلك المتأخر بالمتقدم حى تکمل المعرفة به ۾ 

بين المعنى الذي قصده ابن رشد في كلامه هذا » موضحا : 
- كيف قرر ان الشرع يوجب النظر ني القياس العقلي وأنواعه . 
- موقفه من المعارف الي سکت‌عنها الشرع وهي في طبيعتها مخالفة له , 
رأيه في الأ يل للتوفيق بين الحكمة والشريعة . 
( الدورة الثانية 1955) 


8 من المباحثوالشائعة في تاليف فلاسفة العرب عاولتهم ابلمع بين الحكمة 
والشريعة » اما ليؤمنوا لاتفسهم انو المؤاتي للدرس والبحث ؛ واما لاقتناعهم بهذا 


9۳۸ 


الجمع . ووردت في مصنفاتهم منذ عهد الفاراي إلى ابن طفيل اشارات 
واضحة إلى هله القضية » وكلها تثبت ان الفلسفة والدين يستقيان من منبع 
واحد » ویعنیان بموضوع مشرك وان اخثلفا ني الاسلوب وطريقة عرض 
الحقائق . . إلى ان جاء ابن رشد فاعاد النظر في هذه القضية > وجاء باقوال 
ما وردت في مصنفات سابقة . اشرح هذا القول » ثم توسع في : 
قول ابن رشد بان الحكمة مأمرر بها شرعاً . 
-- موقن الفيلسوف من الاختلاف الظاهر بين الحكمة والشريعة , 
- رأيه في فئات الناس بالنسبة إلى تفهم تعاليم اللين . 
-- اعتقاده في الاسباب الداعية إلى انتشار البدع . 

( الدورة الاولى “1853 ) 

6 - من اشهر الاحداث في تاريخ الفکر العرفي ظهور كتاني « نهافت الفلاسفة » و 
+ وتبافت التهافت» بذل فيهما الغزالي وابن رشد اقصى جهدهما لتأبید 
فكرهما وسندها بالحجج الخطابية حیاً والبراهين المنطقية حيناً . 

اذكر بایجاز ؛ 
- موضوع هذرن الصنفین . 
- القضایاالاساسية الي أثيرت فیهما . 
- توسم في عرض مسألة واحدة من السائل الي یتضمنها الکتابان ۰ مع 
تفصیل ادلة الغزالي في نفي رأي الفلاسفة وردود ابن رشد على کل من 
هذه الادلة , 
ر الدورة الثانية 14١۳‏ ) 
ه-ما موقف ابن رشد من الغزالي في کتاب « تهافت التهاقت » وهل تأثر أبو 
الوليد بخصمه عند وضع ١‏ فصل المقال » . كيف ذلك ؟ 
( الدورة الثانية ١554‏ ) 


۳۹ 


٩‏ - بقول ابن رشد ني فصل القال : « فقد تبين من هذا أن النظر في كتب القدماء 
واجب بالشرع ٠‏ اذ كان مغزاهم في کتبهم ومقصدهم هو القصد الذي حث 
الشرع عليه : وان من نبى عن النظر فیها من كان أهلا” للنظر فيها وهو 
الذي جمع امرين احدهما ذكاء الفطرة والثاني العدالة الشرعية والفضيلة 
الحلقية » فقد صد. الناس عن الباب الذي دعا الشرع منه الناس إلى معرفة 
الله » وهو باب النظر المؤدي إلى معرفته حق العرفة . وذلك غاية الجهل 
والبعد عن الله تعالى . ولیس پلزم من انه ان غوى غاو بالنظر فيها وزل 
ال" امامن قبل نقص بفطرته» واما من قبل سوه ترتيب نظره فيهاءاو من قبل غلبة 
شهواته عليه او انه م يجد معلم يرشده إل فهم ما فيها او مقيل اجتماع هذه 
الاسباب فيه أو أكثر من واحد منهاء أن تمنعها عن الذي هو أهل للنظر فيها. 
فان هذا النحو من الضرر الداخل من قبلها هو شيء لحقها بالعرض لا 
بالذات ۱ . 

اشرح معاني هذا اللص » وعين موضعه من الکتاب » ثم اذكر كيف 
بين ابن رشد ال النظر في كتب القدامى واجب شرعاً » ووضح موقفه من 
الظاهرء والباطن» والتأويل في الشرع . 
( الدورة الثانية 1955) 


دوه 


ابن خلدون 
۱ - حیائه 


هو ابو زيد عبد الرحمن بن آي بكر محمد بن خلدون الحضرمي ؛ ولد أي 
تونس سنة ۸۷۳۲-2۱۳۳۲ ۰ وتوفي أي القاهرة سنة ۵۸۰۸-۵۱۸۰۲ . وهو 
من بيت علم وشرف ؛ ينتهي نسبه إلى ( وائل بن حجر ) ۰ الذي كان من کیار 
الصحابة وتولّى تعليم القرآن ونشر الاسلام في اليمن . 

ذكر ابن خلدون في ترجمة حياته ان احد اجداده المسمى ( خالد بن عثمان ) 
رحل إلى الاندلس مع جند اليمن أي أوائل الفرن الثالث للهجرة » وان اسمه نحول 
هناك إلى خلدون على عادة أهل المغرب ۰ وذكر الزرخ الاندلمي ( ابن حيان ) 
ان بي خلدون كانوا في اشبيلية ناية النباهة » وأن أعلامهم لم يزالوا پتقلبون بين 
رياسة سلطائية » ورياسة علمية » فبعض أجداد ابن خلدون اشترك في حكم أشبيلية » 
وبعضهم تولى الوزارة والقيادة في تونس ۰ وبعضهم آثر العلم والرباط على السیف 
والحدمة . أما والده أبو بكر محمد فقد كان مقدماً. في صناعة العربية » بصیر؟ بالشعر 
وفنونه ٠‏ يتحاكم اليه أهل الأدب . ففي هذه الاسرةءالي كانت تتمتع بمكانة عالية 
في هيداني العلم والسياسة«نشأ ابن خلدون : وف کنفها ترعرع > حى ولدت هله 
البيئة في نفسه نزعتین قويتين : احداهما حب الدرس والعلم » والثانية حب ابلحاه 
والسياسة . 

۲ - بدأ ابن خلدون دراسته بقراءة القرآن وحفظه وتلاوته بالقراعات السبع » 
ثم تعلم صناعة العربية على والده » ودرس على بعض علماء تونس كثيراً من كتب 
الفقه والدديث والأدب . وما أعانه على اتمام دراسته استبلاء السلطان اي المسن 
الريي على تونس سنة ۸۷۹۸-2۱۳4۷ . فقد كان هذا السلطان يقرب العلماء 


0 


ويلزمهم شهود مجلسه » ويتجمل عکانهم فيه > فلما قدم على نونس . أحضر معه 
جماعة من علماء المغرب > فاتصل ابن خلدون يهم بوساطة والده » وقرأ عليهم 
كثيرآ من كنب العلم والادب . من هؤلاء العلماء ( عبد المهيمن ) امام الحدئین 
والنحاة في المغرب » أذ عنه ابن خلدون سماعاً واجازة الامهات الست > ومرطأ 
ابن مالك » وكتاب السير لان اسحق » وكتاب ابن الصلاح في الحديث . ومنهم 
شيخ العلوم العقلية ( محمد بن ابراهيم الآبلي ) قرأ عليه ابن خلدرن العلوم الرياضية 
واللطن وسائر الفنون الحكمية حتى برز فيها . 


ولم يكد ابن خلدون يبلغ السابعة عشرة من سنه . حى مات والداه وأكثر 
أشباخعه » درجوا جميعاً في الطاعون الحارف الذي اجتاح تونس سنة 1744م » فلما 
جلا بنو مرین عن تونس ۰ وعاد من كان معهم من العلماء إلى المغرب » شعر ابن 
خلدون بالوحشة والتعطل عن طلب العلم » وفكر في اللحاق بشيوخه في المغرب . 
ومع ان الوزير ( ابن تافراكين ) المسيطر على الدولة وقتئذ استدعاه إلى كتابة العلامة 
عن سلطاته الي اسحق الخفصي » وهي « كتابة الحمد لله والشكر لله بالقلم الغليظ ما 
بين البسملة وما بعدها من مخاطبة أو مرسوم ٠‏ ۰ فان ابن خلدون ۸ يقبل هذه الوظيفة 
الا وهو ينوي في نفسه تركها والرحلة من تونس إلى الغرب عند أول فرصة تناح له . 

۳ فلما قام امير قسنطینه الحفصي يطالب بعرش تونس خرج السلطان ابو 
اسحق للقائه ومعه ابن خلدون » فالبزم السلطان وجماعته » وئجا ابن خلدون بنفسه » 
والتجأ إلى مديئة ( أبّه ) ؛ ثم انتقل منها إلى ( تبسة ) » ثم إلى ( قفصه ) ۰ حيث 
التقى فيها بمحمد بن المزني صاحب الزاب » فصحبه إلى ( بسكرة ) : ثم رحل بعد 
ذلك إلى ( تلمسان ) فالتقى فيها بسلطان المغرب اني عنان » ووزيره الحسن بن عمر » 
ثم سافر إلى ( يجاية ) . 

وما عاد السلطان ابو عنان إلى فاس جرى ذكر ابن خلدون عنده : فاستدعاه إلى 
فاس سئة 2۱۳۵4 - وولام : ولظمه في أعل مجلسه العلمي» واستعمله في كتابته 
للتوقیع عنه » فکنر بذلك حساده . وازدادت الوشایات والسعایات به عند السلطان 
الي عنان . وما قوى هذه السعایات اتصال ابن خلدون بالأمير محمد الي عبد الله 
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الحفصي ‏ الذي كان يعمل في السر وهو معتقلني فاس‌عل‌الفرار من معتفله لاسترجاع 
امارته في ( بجاية ) » استنصر هذا الامير بابن خلدون » ووعده بتوليته منصب 
السچابة » إذا هو ساعده على الفرار ‏ فغفل ابن خلدون عن التحفظ » و استجاب لنداء 
الأمير الحقصي » ونمي ابر إلى السلطان الي عنان فأمر بالقبض عليه » وعلى الأمير 
وزج ببما في السجن سنة 705١م‏ س لاهلاه » ثم .اطلق بعد ذلك سراح الأمير » 
وبقي ابن خلدون مسجواً مدة ستتين » إلى أن مات السلطان ابو عنان سئة ۱۳۵۸ - 
۹ هء فبادر وزيره الحسن بن عمر إلى إطلاقه ؛ وإعادته إلى ما كان عليه . 

قلما ثار امراء بي مرين على الوزير الحسن بن عمر ؛ وسلطائه السعيد » الصغير 
السن » التفّت جماعة منهم حول الامير منصور الي سلیمان لتنصيبه ملكا عليهم » 
والتتفث جماعة آحری حول الامير أي سام الذي عاد من منفاه في الاندلس مطالبا 
بالعرش . فانضم ابن خلدون إلى الأمير آي سالم » ونشر دعوته » وخرج اليه مع 
طائفة من وجوه أهل الدولة » ثم دخل العاصمة في ركايه » فرعى له أبو سالم هذه 
السابقة» واستعمله في كتابة سره وانشاء مخاطباته سنة ۷۲۱۰-۵۱۳۵۹ ه , 

قال ابن خلدون يصف اسلوبه في انشاء المخاطبات : « وكان اكثرها يصدر عني 
بالکلام المرسل » من دون ان يشاركي أحد ممن يتتحل الكتابة يي الاسجاع 2 
لضعف انتحاغا » وحفاء المعاني منها على اكثر الناس ٠‏ بخلاف غير الرسل » 
فانفردت به يومئذ وكان مستغرباً عند من هم أهل هذه الصناعة » . 

ثم ان السلطان ابا سالم ولى ابن خلدون خحطة المظالم > ففرح بهذا النصب اللحديد + 
واخذ نفسه بالشعر » فنظم خلال ذلك “كا يقول « الكثير من البحور ؛ المتوسطة 
بين الاجادة والقصور ۲»› ولا ثار الوزيرعمر بن عبد الله على السلطان ابي سام ؛ ونصب 
على الملك ر ابن تاشفين ) » أقر ابن خلدون على ما كان عليه . ولكن ابن خلدون لم 
بقنع بذلك لته كان كا يقول « يسمو بطقیان الشباب إلى أرفع مما كان عليه » » 
فعتب على الوزير عمر » لا كان له عنده من سوابق » ورأی أن يبجره وينقطع 
عن دار السلطان مفاضباً له . 

٤‏ ثم غادر فاس وسافر إلى الاندلس بعد ان صرف أولاده واسهم إلى اخوالهم 
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في فستطبنة ؛ فحط بل الفتح » ثم حرج منه إلى غراطة » فاستقبله السلطان آبو 
عبداله ۽ ووزیره لسان الدين الحطيب ؛ ورحبا به أجمل ترحیب ؛ با کان له من 
سوابق عندهما يوم کانا في فاس » ثم نظمه الساطان « في علية أهل جلسه واختصه 
بالنجاء في خلوته » والمراكبة في رکوبه » والوا کبةهوالطايبة » والفا گهة في شلوات 
سه ۱ , 

ولا اراد ابو عبد الله ان بعقد الصلح بينه وبين ملك (قشتالة) الذي استولى على 
( أشبيلية ) واتخذها عاصمة لملكه ۰ أوفد ابن خلدون اليه سفيراً لمفاوضته في ذلك » 
ناستقبله هذا الماك استقبالا" جميلا” » لعلمه بمنز لته ومكانة اسرته » ووعده باعادة 
املاك اجداده اليه » إذا هو رضي بالبقاء في خدمته» فرفض ابن علدون هذا العرض » 
وعاد إلى غرناطة بعد اتمام سفارته » ومعه من افدایا اشياء تميئة حملها إلى السلطان 
آي عبدالله » فأقطعه السلطان قرية مرج غر ناطة » فرأى عندئك أن يستقدم زوجته 
وأولاده من قستطبتة, ٠‏ فتوافرت له بعد وصوفم اليه اسباب الراحة والطمأئيتة» وم 
يعكر صفوه في مقامه الا" شعوره بانقباض صديقه لسان الددين الخطيب » وتنكره 
له خوفاً من تعاظم نفوذه لدى السلطان » فأخذ يفكر ني مغادرة الاندلس قبل ان 
تفسد السعايات ما ينه وبين لسان الدين الحطيب من أواصر المودة . وبينا هو يفكر 
في ذلك جاءه كتاب من سلطان ( بجاية ) يدعوه إلى الالتحاق به لتولي منصب الحجابة» 
فاستأذن سلطان غرناطة في الارتحال عنه » دون اطلاعه على شيء من انقباض لسان 
الدين الحطيب » فار تمض السلطان لفراقه » وم يسعه الا الإذن له بالسفر بعد مرور 
نحو ثلاث سنوات على مجيئه إلى الاندلس , 

- فلما وصل ابن خلدون إلى ( يجاية ) احتفل سلطالا محمد ابو عبد الله محمد 
بقدومه» وولاأه منصب الحجابة وفاء له بعهد سابق كان قد أخله على نفسه ‏ يوم 
كان معتقلا” في فاس . والحجابة کا يقول ابن خلدون هي استقلال صاحبها 
« بالدولة . والوساطة بين السلطان وأهل دولته » لا يشاركه في ذلك أحد 2-6 وقد 
وصف ابن خلدون عمله في الحجابة فقال : « أمر السلطان أهل الدولة بمباكرة 
باي » واستقللت بحمل ملكه » واستفرغت جهدي في سياسة اموره » وتدبير 
سلطانه » وقدمني الخطابة مجامع القصية ؛ وأنا مع ذلك عاكف بعد انصراني من 
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تدبير الک غدوة على تدريس العلم أثناء النهار يجامع القصبة لا انفلك عن ذلك ١‏ م 
ولكن سرعان ما نصرفت بان خادون الأحوال .فلم يدم اغتباطه بمنصبه الحديد ال" 
سئة واحدة . وذلك ان سلطان ر( عجاية ) قتل في معركة دارت بينه وبين ابن عمه 
السلطان ابي العباس صاحب قسنطيئة » فلما وصل ابر إلى ( يجاية ) انقسم الناس 
إلى طائفئين : طائفة قالت بالبيعة لبعض ابناء السلطان الفترل . وطائفة قالت باستقيال 
صاحب قسئطيئة » فرأى ابن خلدون . وهو لا يزال على رأس الحكومة ؛ ان يأحذ 
بالر أي الثاني تفاديا للمشكلات والفتن . فخرج إلى لقاء الساطان الي العباس . وفتح 
له أبواب مدينة ( بجاية ) دون قتال . فأكرمه أبو العباس وأجرى الاحوال على 
معهودها» !لا" ان ابن خخلدون لم يطمئن إلىذلك خوفاً على نفسه من سعاية الواشين . 
وحسد الحاسدين . وقرر التخلي عن ن الوجابة . وطلب الإذن له عغادرة ( مجایة ) , 
٩‏ واضطربت حياة ابن خلدون السياسية بعد ذلك اضطراباً شديداً . فقصد 
اولا مديئة ( بسكرة ) لا بينه وبين صاحبها ابن المز في من صداقة قديمة » ثم كتب اليه 
السلطان ( ابو حمو ) صاحب تلمسان يستقدمه لتوليته منصب الحجابة» فابى ذلك وآثر 
البفاء في بسكره . لا لرغبته ني اعتزال السياسة بل لعزمه على اتباع أسلوب جديد 
نها » وهو استثلاف القبائل والتأثير بوساطتها ني السياسة المغربية » فتارة كان حمل 
شيوخ القبائل على مشايعة سلطان ثلمسان » وثارة كان بحملهم على مشابعة سلطان 
الغرب . وأدى ازدياد نفوذه في القبائل إلى خوف ساطان ( بسکره ) مئه » فطلب 
هذا السلطان من سلطان الفرب ان يدعو این خلدون إلى فاس » فلم جد صاحبنا بدا 
من تلبية هذه الدعوة ؛ ولكله لا غادر (بسكرة) © وبلغ الصحراء اعترضه بعضس 
شيوخ القبائل » بايعاز من السلطان ( اي حمو ) » قال ابن خلدون : ٠‏ اعثر ضونا 
هنالك؛ فنجا من جا منا على حيولهم إلى جبل (دیدو)» وانتهبوا جميع ما كان معنا 
وارجلوا الكثير من الفرسان + وأنا منهم » وبقيت يومين ضاحياً عارباً » ا 
خلصت إلى العمران ولحقت بأصحالي يحبل ديدو ۰ . 
رط ع انك ی و ل 
ابن غازي وتوفير جرايته واقطاعه فوق ما كان يحتسب ؛ فعكف هالك في ظل 
الدولة وعنايتها على قراءة العلم وتدريسه , 


يفك 


ولکن الاضطرابات السياسية » الي حاقت بالغرب وفتئذ : ۸ تلبث آن غيرت 
جری حياته» فقد ظهر اذ ذاك في الافق اميران مرينيان هما الامير عبد الرحمن 
والأمير أحمد » قاما يطالبان بعرش المغرب » فتعاهدا على التعاون حى يبلغا ما 
يريدان على ان يكون الملك للأمير أحمد » وحكم بعض الأقاليم للامير عبد الرحمن > 
ولكنهما لم يكادا ينتصرانعلى عدوهما المشترك حى اختلفا في تأويل ما اتفقا عليه » 
وهكذا عادت القن والقلاقل إلى المغرب وشعر ابن خلدون معها بوجوب الرحيل إلى 
مكان هادیء يعتزل فيه السباسة ويخلد إلى الراحة والاستقرار . فسافر إلى الاندلس 
ثانية ( سنة. ۱۳۷۶ ) ۰ فرحب به سلطان غرناطة ترحيباً جمیلا" » الا" انه سرعان ما 
قرر اخراجه من الاندلس » نزولا" عند رغبة حكام المغرب ۰ اللین خافوا أن 
دي اقامة ابن خلدون في الاندلس إلى افساد علاقتهم بيني الأحمر » ذكروا 
لسلطان غرناطة في طلبهم ان روابط الصداقة الي بين ابن خلدون ولسان الدين 
اللحطبب » المغضوب عليه يومئذ » ستودي إلى الكثير من المتاعب» فأبحر ابن 
خلدون من الاندلس إلى ( هنين ) » وهي مرسى تلمسان التابعة للسلطان ( أي حمر ) ٠‏ 
فرأى هذا السلطان ان يستخدم ابن خلدون في استثلاف القبائل وحملها على خدمته » 
فتظاهر ابن خلدون بقبول طلبه وخرج من تلمسان إلى البطحاء » ولوق بأولاد 
عريف > فتلقوه بالحفاوة والكرامة » وانزلوه في قلعة ( ابن سلامة ) . 

لا وهناك في قلعة ( ابن سلامة ) شرع ابن خلدون في تأليف كتاب العبر + 
فا کل منه المقدمة على النحو الغريب الذي اهتدى اليه في خلونه » ثم أقدم على کتابة 
أخبار العرب والبربر وزنائة من.حفظه ۰ فتبين له ان ما كتبه ممتاج إلى التنقبح 
رالتصحیح » ول يكن في قلعة ابن سلامة کب للمراجعة » فرأى ابن خلدون ان 
يذهب إلى تونس » حيث قرار آبائه » ومساكنهم» وآثارهم » وقبورهم » للبحث عن 
المصادر الي يحتاج اليها : قال : « فبادرت إلى خطاب السلطان ( يمي أبا العباس ) 
بالفيئة إلى طاعته والمراجعة » وانتظرت » فما كان غير بعيد » وإذا بخطابه وعهوده 
بالأمان والاستحئاث للقدوم € 

۸-ومکذا ظعن ابن خلدون عن اولاد عريف بعد ان اقام في قلعة ابن سلامه 
اربعة اعوام ( ۱۳۷۸-۱۳۷4 )» ووافى ابا العباس في ظاهر (سوسة). فأكرم السلطان 
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فادته وب مقلمه » وبالغ في تأنيسه » وشاوره في مهماته » تم رده إلى نولس وآوعز 
إلى وکیله في المديئة بتهيثة کل ما يحتاج اليه . قال ابن خلدون : « فرجعت إلى تونس 
وأويت إلى ظل ظلیل من عناية السلطان وحرمته » وبشت إلى الأهل والولد وجمعت 
شملهم ني مرعی تلك النعمة » والقيت عصا التسيار » . ویظهر ان ابن خلدون لم 
يشتغل هذه المرة في تونس بغير العلم والتدريس ۰ فا کب على كتابة تاريخ » وأكل 
منه اخبار البربر وزناته » وكتب من اخبار الدولتين وما قبل الاسلام ما وصل اليه 
منها ۰ ثم توج الکتاب باسم السلطان الي العباس ورفعه إلى خزالته . 


وكان من الومل بعد ذلك ان يلقي ابن خلدرن عصا الترحال وان یستریج إلى 
عزلته» الا" ان حساده الكثيرين آخذوا يوغرون صدر السلطان عليه؛ فخشي عاقبة 
هذه السعايات » وطلب من السلطان ان يخلي سبيله لقضاء فرض الحج ؛ فاذن له 
السلطان بذلك» وغادر تونس سنة 747١م‏ 2۷۸4 . على سفيئة لتجار الاسكندرية . 


٩‏ - فلما وصل ابن خلدون إلى الاسكندرية بعد اربعين ليلة قضاها في البحر أخذ 
يعد عدة السفر إلى الحجاز » ولكنه » لأسباب لا تعرف كنهها حى الآن » فرر 
تأجيل سفره والذهاب إلى القاهرة » لقد وصل إلى الاسكندرية لعشر ليال من جلوس 
الك الظاهر برقوق على العرش » فربما أراد بالذهاب إلى القاهرة ان يتصل بهذا 
اللك الحديد »ار ربماكان له مقصد آخر» ونحن حى الآن لا تعرفه . وقد وصف 
ابن خلدون جمال القاهرة وعظمة مبانيها وأسواقها » فقال : ١‏ فرأيت حاضرة 
الدنيا ¢ و بستان العام و تحشر الامم 3 ومدرج الذر من البشر 3 وايوان الاسلام 3 
وكرسي الملك » تلوح القصور والأواوين في جوه ؛ وئزهو الحوائق والمدارس 
والكواكب بآفاقه ؛ ونضيء الدرر والكواكب من علمائه ؛ . 

وما ان دخل ابن خلدون القاهرة حى انثال عليه طلبة العلم 0 فجلس للتدريس 
في ابلاع الأزهر؛ ثم اتصل بالسلطان برقوق » فابر مقامه» وآلس غربته » ووفر 
له ابلمراية من صدقاته » وأولاه ثقته ۰ ثم سماه أستاذآ في الدرسة ( القمحية ) » 
ثم في المدرسة (الظاهرية) » ثم في مدرسة ( صرغتمش )۰ ثم عهد اليه فى ادارة حانقاه 
اپیبر سية » وهو مؤسسة صوفية هامة » ثم ولاه القضاء المالكي . 
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وتدل اخبار ابن خلدون على ان النجاح فيالتدريس كان آیسر عليه من النجاح في 
القضاء » لأنه كان سلس العبارة » حسن الحاضرة واسع العلم » لا ينهي کلامه حى 
تلاحظه العيون بالتجلة والاحترام . آما عمله في القضاء فقد أثار عليه كثيراً من حملات 
الحاسدین» واحقاد أصحاب الصالح من الاعيان» لا لأنه كان غريباً عن مصر » 
وليس له فيها عصبية يشد بها ازره » بل لتشدده في الأحكام . قال : « فقمت بما دفع 
الي السلطان من ذلك المقام الحمود » ورغبت جهدي يما امنتي عليه من أحكام الله . 
لا تأحذتي في ال حق لومة لاثم ولا يزعي عنهجاه ولا سطوق مسویا في ذلك بين الحصمين ۽ 
وآخطاً بحن الضعيف من الحكمين .. جانحاً إلى التثبّت في سماع البيئنات واجراء العدل 
مراه ٠‏ . فلا غرو إذا تظلم الناس من صرامة احكامه » وقوة شكيمته » قال : 
« فكثر الشغب علي من كل جانب 2 واظلم ابحو بيني وبين أهل الدولة » فاضطر إلى 
اعتزال منصبه في القضاءء ووافق ذلك مصابه باهله وولده » أصابهم وهم في البحر 
في طريقهم إلى الاسکندرية قاصف من الریح؛: ففرقوا وذهب الوجود والسکن 
والولود » ۰ فجزع ابن خلدون لعظم مصابه ۰ ومال إلى الزهد . ولکن السلطان 
( برقوق ) ظل يغدق عليه نعمه » ويوليه تأييده » حى فرغ منصب القضاء المالكي 
تأعاده اليه ثانية » ولا اعتل السلطان فرج بن برقوق عرش مصر ‏ بعد وفاة أبيه » 
ثبلت ابن خلدون في وظيفته » ثم اضطر إلى عزله بتأثير السعاية والشغب عليه » وهكذا 
تولى ابن خلدون قضاء المالكية مرتين في عهد السلطان ( برقوق ) واربع مرات في 
عهد السلطان فرج » ولم يغادر مصر خلال اقامته فيها الا ثلاث مرات قصيرة» مرة" 
إلى مكة الحج ؛ ومرة إلى دمشق وبيث القدس ء ومرة أخيرة إلى دمشق في ركاب 
السلطان ( فرج ) يوم حرج إلى سورية لصد" هجوم تيمور سنة ١٠15م‏ . ويشاء 
القدر ان يبلغ السلطان وهو يقوي اسوار دمشق للدفاع عنها حبر فتنة تحاك عليه في 
مصر » فیتکفیء عن اندينة عائداً إلى القاهرة خشية من انتقاض الناس عليه هنالك . 

فاجتمع بعض علماء دمشق في المدرسة العادلية » واتفقوا على طلب الامان من 
تیمور ۰ وشاوروا نائب القلعة ۰ فأبى علیهم ذلك » فخرجوا إلى تیمور متدلتین 
من السور ۰ وائفقوا بعد اخخذ الامان مته على فتح ابواب المدينة » فلم پنجحوا في 
سعیهم » وادی اصرار ناثب القلعة على الدفاع عن الدينة إلى ارتباك الأمور وتعقدها » 


فرأى ابن خلدون ان يذهب إلى تیمور بنفسه متدلياً من السور أيضاً » فاقام عند 
الطاغية خمسة وثلاثين يوماً موملا" أن يحظى منه ما حظي به عند فيره من السلاطين + 
فلم ينجح أي سعيه » فعاد بعد ذلك إلى مصرء وبقي فبها حى توفاه الله في 14 آذار 
سلة 1405 سام ۸۱۸ - ه ودفن في مقبرة الصوفية , 


۲-عصره 


تلك هي سيرة ابن خلدون ۽ وهي كا ترون سيرة رجل جمع بين نزعتين 
متضادتين ني الظاهر» متحدتين في الباطن . لقد اعدته جبلته للمغالبة » فصار عالماً 
مشهوراً » وفقيهاً مشهوراً » وسياسياً حاذقاً » وكانت حياته الشخصية صورة صادقة 
لحياة عصره . وإذا علمت ان عصره كان عصر حول والتقال ؛ لا بل عصر تفكك 
واضطراب » لم تعجب لاضطراب حياته وتقلب أحواله بتقلب حوادث زماله . 


فقد حرجت الاندلس في عصر ابن خلدون من حرزة العرب » الا" منطقة صغيرة 
منها لبي الأحمر » كانت تشمل غرناطة » والمرية » وجبل الفتح . 


اما بلاد ا مغرب فكانت منقسمة إلى ثلاث دول» وهي : دولة بي مرين في المغرب 
الاتصی وعاصمتها فاس » ودولة بي عبد الواد في المغرب الاوسط » وعاصمتها 
تلمسان ۰ ودولة بي حفص في المغرب الأدنى ؛ وعاصمتها تونس . وکائت رقعة 
كل دولة من هذه الدول تتسع تارة » وتتقلص اخرى . وكان افراد كل اسرة حاكمة 
يتنافسرن على الملك؛ فيحارب بعضهم بعضاً . وكان السلاطين يقطعون لكل واحد 
من اولادهم امارة يورا اولاده من بعده » فيحارب الأمير أخاه » او ابن عمه , 
او حارب في بعض الأوقات والده . وکثیراً ما كان حکام الاقاليم یفتنمون فرصة 
التراع القائم بين أفراد الاسرة المالكة » فیستقلون بالحكم » او كان الوزراء مخلعون 
سلاطینهم . ثم پولون مکانهم آمی رآ صغیرا يقومون على وصایته . وهکلا كانت 
بلاد المغرب ني هذا العصر موطن القلاقل والاضطرابات والانقلابات النتالية » 
تغلي فيها الفتن والثورات ؛ وینقطم فيها حبل الأمن والاستقرار . وإذا علمنا ان القوی 
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التتافسة على المدكم كانت تست تستعين بالعشائر البدوية في الوصول إل غایتها : آدرکنا 
مبلغ ما يشعر به لأرجل اللي مخوض غمار السياسة » في هله الازمنة الراخرة 
بالتقلبات » من شك وخوف وقلق . فقد كانت هذه العشائر أشبه شي ء بالحيوؤش 
المرتزقة المستعدة للدخول في خدمة هذا الأمير أو ذاك » وكان بعضها أشبه شيء 
يدويلات مستقلة » نبي الاتاوات بام الفارة » وکثیر ؟ ما كان مصير اجرب 
بين الفثات المعارضة رها بانضمام المشاثر الكبيرة إلى هله الفئة أو تلك . وقد 
رأينا ابن حلدون يمخوض خمار السياسة ني فاس والاندلس وبجايه وغيرها ؛ ويقيم 
بين العشاثر البدوية مدة من الزمان » فلا شك ان ما كتبه عن تاريخ المغرب. عامة » 
وعن العمران البدوي خاصة ۰ كان ثمرة الملاحظات الي جمعها » والحبرات الي 
اكتسبها : خلال نشاطه السياسي ٠‏ محيث أصبح اضطراب الاوضاع السياسية في 
المغرب مسرحاً لتجارب الاجتماعية اللي أوحتاليه بالکثیر من آرائه . 


واما الشرق فقد كان بجملته احسن استقراراً من الغرب . والدليل على ذلك 
ان مصر كانت للمماليك » بحکمونها مع الديار الحجازية والشامية في شيء من الدعة 
والسکون . نعم ان موت السلطان في مصر كان مصحوبا في بعض الأحيان پازمات 
سياسية خخطيرة » غير أن هذه الأزمات كانت ممصورة على العموم ني دائرة 
الماليك أنفسهم » وقلما كان سكان مصر یشترکون فيها » فلا غرو [ذا وجد ابن 
خلدون في مصر استفراراً نسبياً » فلم يشتغل فيها الا" بالتدريس والقضاء » ولعل 
لتقدمه في السن أثرً في ميله إلى الاستقرار » او لعل تجاربه السابقة في المغرب حملتة 
على تحریر نفسه من المسؤوليات السياسية » الي كانت عرضة لتقلب السلطان » 
تارة » وهدفاً لدسائس الحساد ووشاياتهم اخرى . 

واما العراق فكان تابعاً للجلائريين من المغول » يمتد حكمهم منه إلى إيران » 
الا ان ابن خلدون لم يذهب إلى العراق » ول يتصل بحکامه » بل كانت دمشق نایة 
رحلاته إلى الشرق ؛ وفيها كا رأينا اتصل بتیمور من دون ان يؤثر هذا الاتصال في 
تغيبر مجرى حياته . 


asf 


واما ساثر اقسام العالم الاسلامي فقد كانت في دور انتقال » نشأت فيه » بعد 
انقراض الدولة السلجوقية والدولة الفولية » عدة امارات ودویلات صغيرة مضطربة 
ومتفككة » ثم قامت بعد ذلك حركتان قويتان تعملان على ازالة هذا التفكك » وهما 
فتوحات تيمور وقيام دولة بي عثمان . ١‏ 

واما العام الأوروني فقد كان خلال هذا العصر على وشات الانتقال من أواخر 
القرون الوسطى إلى اوائل النهضة . ومع ان ابن خلدون يقول ي مقدمته ان«العلوم 
الفلسفية ببلاد الافرنجة من ارض رومة وما اليه من العدوة الشمالية نافقة الاسواق » 
وان رسومها هناك متجددة ومجالس تعليمها متعددة ۰ ودواونها جامعة متوفرة » 
وطلبتها متكثرة .٠ )١(‏ فان اشارته السريعة إلى الحياة الفكرية في اوربة لا تدل 
على أنه كان مطلعاً عليهيا تام الاطلاع . تقد كان ابن خلدون معاصراً 
نا فرواسار ( ؛تدتهنه:8 صدءل ) ( ۱۸۰-۱۳۲۷ ) في فرنسة + ولبترارك 
Petrarque (‏ ) ( ۰-۱۳۰۶ ۱۳۷۹) في ايطائيا ٠‏ کا كان معاصراً لحافظ 
الشيرازي ( ۱۳۸۹-۱۳۲۰ ) في ايران » ولابن بطوطة ( ۰-۱۳۰۵ ۱۳۷۷ ) 
والمفزيزي ( ١445-1١54‏ ) والقلقشندي ( ۱۸۱۸-۱۳۵۰ ) ولسان الدين 
الحطيب ( ۱۳۷۹-۱۳۱۳ ) في البلا د العربية . وليس بين ولادة ابن خلدون 
ووفاة الشاعر ( داني ) الا" احدى عشرة سنة . وهذا كله يدل على ان عصر ابن 
خخلدون لم يكن شالب من أعلام الفكر » الا" ان مقدمته فاقت جميع ما كتب في 
عصره ء وان ظلت جهولة عند الاوروبین حى القرن التاسع عشر , 


٣‏ آثاره 


“لابن خلدون عدة كتب ذكرها لسان الدين بن الحطيب في کتاب ١‏ الاحاطة بأخبار 
غرئاطة » وهي رسالة في المنطق » وأخرى في الحساب» وتلخيص لبعض كتب ابن 
رشد » وشرح لقصيدة البردة » وتلخيص لمختصر ١‏ لامام فخر الدين الرازي » وشرح 
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لرجز لسان الدين بن اللحطيب في أصول الفقه . وم يصل الينا شي ء من هذه الکتب 
والرسائل » وبظهر أنها لم تكن معروفة في ذلك العهد » ولا جديرة بالاهتمام 3 
فلم يرد ذکرها في کتب التراجم» ولا في کتاب « التعریف» الذي ضمنه ابن خلدون 
ترجمة حياته . على أن ابن خلدون بتحدث في کتاب « التعریف 6» عن کتاب آخحر 
ف وصف بلاد الغرب ألفه في دمشق ۰ وقدمه إلى تبمرر» وهو يقع في اثني عشرة 
كراسة صغيرة ١‏ لم يصل الینا منها شيء . 

راشهر كتب ابن خلدون الي وصلت الينا و كتاب العبر » الذي اهداه إلى امير 
المؤمنين أي فارس عبد العزيز بن أي الحسن الربي » وهو يعد بالرغم من تفاوت 
فصوله في الحودة والاتقان اهم مصدر لتاربخ عصره . وإذا كانت بعض اجزاء 
هذا الكتاب لا تغلومن النقص في عرض الحوادث وتفسيرها » فان اجزاءه الأخرى 
تضيف إلى علم التاريخ وثائق هامة . اما ما تضمنه هذا الكتاب من تاريخ البربر 
فیعد" اعظم مصدر تاريخي اة القبائل العربية والبربرية في القرون الوسطى . 

قال ابن خلدون في ديباجة هذا الکتاب : « فانشأت في التاريخ كتاباً » رفعث 
به عن احوال الناشثة من الأجيال حجاباً » وفصلته في الاخبار والاعتبار باباً باب » 
وابديت فيه لأولية الدول والعمران عللا" واسباباً » وبنيته على اخبار الأ مم الذين 
عمروا المغرب ني هذه الأعصار » وملأوا اكناف النواحي منه 5 » وما 
كان طم من الدول الطوال أو القصار » ومن سلف من الوك والأنصار » وهم العرب 
والبرير ء إذ هما ابفیلان اللذان عرف بالغرب مأواهما » وطاب فيه على الأحقاب 
مثواهما » حى لا يكاد يتصور فيه ما عداهما » ولا يعرف أهله من أجيال الآدميين 
سواهما » فهذبت متاحيه جلییاً » وفربته لافهام العلماء والخاصة تقریاً » وسلكت 
في ترئييه ونبویبه مسلکاً غریاً » واخترعته من بين الناحي مذهباً عجيباً » وطريقة 
مبتدعة واسلوباً . وشرحت فيه من اخوال العمران والتمدن » وما پعرض في الاجتماع 
الانساني من ن العرارض الذاتية ما يمتتعك بعلل الكوائن واسبابها » ويعرفك كيف دحل 


اهل الدول من أبواببا ؛ حى تنزع من التقليد يدك » وتقف على احوال ما قبلك من 
الايام والاجیال وما بعدله(۱) . 
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ولا كان کتاب العبر مشتملا" على أخبار العرب والبربر وغبر هم من الامم العاصرة 
هم سماه ابن خلدون : ١‏ كتاب العير » وديوان المبتدإ والخخبر » 3 ایام العرب 
والعجم والبربر » ومن عاصرهم من ذوي‌السلطان الاكبر ؛؛ ورتبه على مقدمة وثلاثة 
کتب » وهي : 


المقدمة َك فضل علم التاريخ 3 وتحقيق مذاهه 0 والالماع بمغالط 
المؤرخين . 

الكتاب الأول ؛ في العمران » وذكر ما يعرض فيه من العوارض الذائية » 
من الملك . والسلطان ؛ والكسب »> والعاش » والصتائم 2 
والعلوم » وما لذلك من العلل والاسباب . 

الكتاب الثاني : في‌اخبار المرب وأجيالمم ودوم منذ مبدأ الحليقة إلىهذاالعهد » 
وفيه الالماع ببعض من عاصرهم من الامم المشاهير ودوهم » 
مثل النبط » والسریانین ؛ والفرس» وبي اسرائيل » والقبط 0 
والیونان » والروم » والرك > والافرنجة . 

الکتاب الثالث : 1 اخبار البربر ومن الهم من زانة » وذكر اوليتهم 
وأجياهم » وما كان لهم بدیار الغرب خاصة من اللاك والدول , 


ثم ان ابن خلدون لما رحل إلى المشرق رأى ان يضيف إلى كتاب العبر « ما نقص 
من اخبار ملوك العجم بتلك الديار ٠‏ ودول الترك فيما ملكوه من الأقطار (۱) » فجام 
كتابه » كما يقول ؛ مستوعباً « اخبار الحليقة » . 

ويعد الكتاب الثالث من كتاب العبر الهم مرجع الباحثين في تاريخ البربر »وسيب ذلك 
ان معظم ما جاء في هذا الکتاب/ ينقله ابن خلدون من مراجع مدونة» بل اقتطفه من 
مشاهداته المباشرة خلال اتصاله بمختلف دول المغرب وقبائله » وكتاب العبر الذي 
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بين آیدینا يشتمل على سبعة مجلدات » جمعت القدمة والکتاب الأول منه في جلد 
راحد » وهو المعروف في یامن هله پامم مقدمة ابن خلدون . 


4 - مقدمة ابن خلدون 


تشتمل مقدمة ابن خلدون على قسمين اساسیین : الأول هو ١‏ القدمة في فضل 
علم التاریخ» وحقیق ملاهبه» ولا ماع لا پعرض المؤرخينمن المغالط الا وهام بوذ کر 
شيء من أسبابها » » والثاني هو « الکتاب الاول في طبيعة العمران في انمليقة وما پعرض 
فيها من البدو : واطضر » والتغلب » والکسب > والمعاش » والصنائع 3 والعلوم 
ونحوهاء وما لذلك من العلل والاسباب 4 . 


ويشتمل هذا القسم الثاني على ستة ابواب » وهي : 

الباب الأول؛ ني «العمران البشري على ابملةه؛ وفيه ست مقدمات :الاول) في 
ان الاجنماع الانسان ضروري 3 ( والثانية والثالثة والرابعة والخامسة ) في قسط 
العمرات من الأرضءوني الاقالبم وتأثير الحواء في الوان البشر واعلاقهم » وشؤون 
معاشهم » ( والسادسة ) في الوحي » والرؤيا » وني اصناف المدركين للغيب من البشر 
بالفطرة او الرياضة » وفي حقيقة النبوة والكهانة والعرافة . 

الباب الثاني » في العمران اليدوي » والأمم الوحشية » والقبائل » وما يعرض 
في ذلك من الاحوال . 

الباب الثالث » في الدول العامة » والملك » والحلافة » والمراتب السلطانية» وما 

لباب الرابع » في البلدان والأمصار ؛ وسائر الممران : وما يعرض في ذلك من 
الأحوال . 

الباب اللحامس 2 5 العاش ووجوهه من الكسب والصنائع » وما يعرض في ذلك 
كله من الأحوال . 
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الباب السادس ۰ العلوم واصتافها » والتعليم وطرقه » وساثر وجوهه » وما 


ويكفي ان يطلع الره على عناوین هذه الابراب ليعلم ان الغرض الذي قصد اليه 
ابن خلدون لم يكن تاريخياً فقط » بل كان اعم من ذلك » لأن التاريخ عنده خبر 
عن الاجتماع الانساني » فلا يمكنك ان تمحص الاخبار » وان تميز صدقها من 
كذبها تمبيزا تماً الا بمعرفة طبائع العمران . فموضوع القدمة اذن هو النظر في 
الاجتماع البشري الذي هو العمرانءوتمييز ما يلحقه من الاحوال لذاته » و عفتضی 
طبيعته » وما يكون عارضاً لا يعتد به » وما لا بمكن ان یعرض له . فاذا احطنا باحوال 
العمران »و تعمفنا في دراسة ظواهره» وكشفنا عن القوانين الي تخضع ها هذه الظواهر » 
امکنتا» إذا روي لنا حادث تاريخي »ان نحكم بقبوله او تزييفه بحسب مطابقته لأحوال 
العمران » أو عدم مطابقته ها , وهلا في نظر ابن خلدون أبلغ في التمحيص من تعديل 
الرواة ونجريحهم . 

- فموضوع مقدمة ابن خلدون اذن مستفل بنفسه » وهو العمران البشري » 
والاجتماع الانساني» والبحث فيما « یمرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال » مثل 
اتوحش:والتانس ۰ والعصبیات»وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعض + وما 
ينشأ عن ذلك من الملك والدول ومراتبها » وما ينتحله البشر باعمالهم ومساعيهم من 
الكسب > والمعاش » والعلوم والصنائع »> وسائر ما محدث في ذلك العمران بطبیعته 
من الأحوال )١(‏ + . ومعنى ذلك ان موضوع علم العمران عند ابن خلدون شبيه 
بموضوع علم الاجتماع عند الحدئین » لانه يبحث في الظواهر الاجتماعية > 
والسياسية » والاقتصادية » والثقافية وغيرها » ویتکلم على العوامل الطبيعية والنفسية 
أؤثرة فيها . 

وابن خلدون يصرح في مقدمته بأن هذا العلم الذي اهتدى اليه علم « مستحدث 


۱ - المقدمة » ص: ۳۵ من طبعة دار إحياء التراثالعربي » بیروت , وجميع الأرقام الواردة ' 
هذا الفصل؛ تير الى صفحات هلة الطبعة . 
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الصلعة غريب النزعة؛ غزیر الفائدة» اعتر عليه البحث »و آدی اليه الغوص(۱):؛ وانه م 
يقف على الکلام في منحی هذا العلم لأحد من انخليقة قبله . 

وهو يفرق بين موضوع هذا العلم وموضوع علم الخطابة ء وعلم السياسة 
المدئية » لأن موضوع اللاطابة انما هو الاقوال المقنعة النافعة في استمالة امحمهور إلى 
رأي » أو صدهم عنه . ولأن موضوع علم السياسة المدنية هو البحث في تدبير 
المترل أو الدينة بما يحب بمقتضى الأخلاق والحكمة لیحمل ابشمهورعل منهاج‌یکون فيه 
حفظ النوع وبقاژه. أما علم العمران فانه لا ييحث‌تي شيء من ذلك» بل يبحث في الظواهر 
الاجتماعية من جهة ما هي ظواهر طبيعية عکن ادراك اسبابها ء ومعرفة ما يلحقها 
من العوارض لذانها . نعم ان عند القدماء مسائل شبيهة بمسائل علم العمران » مثل ما 
یذ کرونه في اثبات اللبوة من ان البشر متعاونون في وجودهم » وانهم محتاجون في 
ذلك إلى الوازع والحاكم » ومثل ما يذكرونه في اصول الفقه في باب اثبات اللفات 
من ان الناس محتاجون إلى العبارة عن المقاصد بطبيعة التعاون والاجتماع » ومثل ما 
يذكره الفقهاء ي تعليل الاحكام الشرعية بالقاصد من ان الزنا والقتل مفسدان 
للنوع » وان الظلم مؤذن خراب العمران . فهذه المسائل الي یذ کرونها مبنية على القول 
بضرورة الاجتماع البشري ٠‏ الا انها تجري هم بالعرض في براهين علومهم » وإذا 
قیل ان في كناب السباسة لارسطو + وني كلام ابن القفع » وني كتاب 
سراج الملوك للطرطوشي,جزعاً صاللحاً من هذه المسائل » قال ابن خلدون : ان هذه 
المسائل غير مستوقاة » وبراهينها عتلفة وأدلئها غير واضحة > فدراسة الظواهر 
الاجتماعية على هذا النحو الذي ذهب اليه أمر مستحدث لم يسبقه إليه أحد : وهو 
بقول في شي ء من الاعتداد بالنفس ان الله الممه هذا العلم اماما » ثم يعقب على ذلك 
بعبارة تدل على تحفظه وتواضعهء فيقول: « فان كنت قد استوفيت مسائله وميزت 
عن سائر الصنائع أنظاره وانحاءه » فتوفيق من الله وهداية ۰ وان فاتي شيء في 
احصائه » واشتبهت بغيره: فللناظر المحقق اصلاحه. ولي الفضل لا مبجت له 
السبيل» واوضحت له الطريق (۱) » . ويقول في نماية الكتاب الاول الذي هو طبيعة 


۱- القدمة : ص : ۳۸. ۲ - القدمةاص ٠٠:‏ . 
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العمران : و وقد استوفینا من مسائله ما حسبناه كفاية + رلعل" من باي بعدثا » من 
يؤيده الله بفکر صحیح ؛ وعلم مبين ۰ يغوص في مسائله على آکنر. ما "کتبنا ؛ فليس 
وما يتكلم فيه . والمتأخرون يلحقون السائل من بعده شيئاً فشيئاً إلى أن یکمل (1) 4 ۰ 


وکل من طالع مقدمة ابن خلدون اعجب بترتیب موضوعاتماءوتسلسل معانيها » 
ودفة الفاظها ۰ وسهولة اسلویپا » واعتماد مؤلفها على الحس والتجربة في تعليل 
مسائلها . فهو كلما ذكر ظاهرة اجتماعية حاول البحث عن اسبابها » وايد ذلك 
پالشاهدات والامثلة الحسية . ويدل تفسيره الشجريي للظواهر الاجتماعية على اعتقاده 
إن المجتمع الانساني خاضع لنظام طبعي؛ وان لكل سالة من احواله عوارض ذائية » 
أو اسباباً طبيعية » فليست طريقته اذن طريقة عقلية مجردة » وائما هي طربقة استقرائية 
تجريبية نحاول استخراج القوانين العامة من ملاحظة الظواهر الحسية » نعم ان بعض 
المسائل الي تناولها بالبحث لم تفسر تفسیرا وضعياً کافیاً » كسألة الوحي » والرژیا » 
واطوارق » وحقيقة النبوة : والصفات الالهية » الا اله لم يسلك في تفسير هذه 
الظواهر منهج نظريآءإلا لاعتقاده ان الانسان لا يستطيع بطبيعة فكره ان يدرك 
.الحقائق الابمائية دون الاستناد إلى الحبر من الواضع الشرعي ۰ فموضوع الدين عنده 
معرفة الحقائق البي أوحى بها الله » اما موضوع العلم فهو معرفة الحقائق الي يستطيع 
الانسان ان يحصلها بعقله الطبيعي » دون معولة خارجية . وعلم العمران » كغيره من 
العلوم الحكمية . يدخل في عداد الامور الي يستطيع الانسان ان يدركها بطبيعة 


فگره . 


وهذه الملاحظة الأخيرة وحدها كافية لابراز الفرق بين طريقة ابن خن وطريقة 
ن تقدمه من فلاسفة العرب ني دراسة الاجتماع. الانسائي. فالفا راي پلسیج في مدينته 
الفاضلة على منوال افلاطون » فيتصوّر مجتمصاً مثالباً لا مجتمعاً حقيقياً » وابن 
سينا يعتقد ان في وسع الفيلسوف ان یصلح المجتمع ۰ وان بحقق الحير والتقدم با 


. ۵۸۸ -المقدمة. ص:‎ ١ 


o24 


يسنه من الشرائع العادلة . آما ابن خلدون فانه يبحث في ظواهر الجتمع »كا هي عليه 
في الواقع؛لا كما يحب أن تكونء ولا أثر ني کلامه للاحکام الانشائية » ولا للمثل 
العليا الي يحب تحقيقها في التنظيم الاجتماعي والسيامي . انه فيلسوف وضعي » او 
قل اذا شئت انه فيلسوف واقعي او وجودي» يعتقد ان الحياة الاقتصادية وامكانات 
البشر العقلية » وحياة الدول وموسساما خاضعة للتطور » وان هذا التطور مقيد 
بأسباب طبيعية . وهو يثبت ذلك كله ببراهين مستمدة من الواقع » ويعلله بالمشاهدات 
والأمثلة الحسية» فكأن للمجتمع الانساني نظاماً طبيعيآ » لاأثر للافراد في تغيير جراه » 
رکان البيئة والتربية كافيتان لتعليل منازع الافراد وانجاهامهم . 


وسيتبين لنا عند دراسة المسائل الي تضمنتها مقدمة ابن خلدون ان صاحبها يتصف 
بالكثير من الأصالة » وأنه قد تيز على جميع من سبقه من العلماء بوضع أسس 
علم جديد » أطلق عليه اسم علم العمران البشري » أو الاجتماع الانساني » وي 
اضعاف مقدمته كثير من الأفكار الي تشبه أفكار ( فيكو ) و ( مولتسكيو ) و 
( ماكيافالي ) و(اغوست كومت ) و( كارل ماركس ) و( داروين ) و( دوركهايم ) 
و (تارد) وغيرهم » الا ان ظهور مقدمته ني القرن الرابع عشرءأي في العصر الذي 
أعرض فيه الاوروبيون عن الثقافة العربية»ادى إلى تغطيتها بأغطية التخافل ؛ فما ظنك 
إذا كان صاحب المقدمة قد عاش في الدور الأول من عصور الانحطاط التي سيطر فيها 
المغول والماليك وارك على العالم العربي» فكان مصير آفکاره الي نشرها في تلك البيئة 
ابلامدة كمصير حبات القمح الي يبذرها الفلاح ني الأرض القاحلة » فلم تنتشر 
ولم تشتهر الا في القرن التاسع عشر » بعد ان طبعت المقدمة سنة ۱۸۵۷ - ۱۸۵۸ 
مرتین ؛ احداهما طبعة بولاق في مصر باشراف الشيخ نصر الهوريي : والاخرى في 
باريس على يد المستشرق ( کاترمیر ) . اما طبعة افوريي البنية على مخطوطي تونس 
وفاس فهي مشتملة على كثير من الأغلاط » واما طبعة ( کاترمیر ) فهي اول طبعة 
علمية مبنية على اربع نسخ خطية ۰ ثلاث منها محفوظة لي المكتبة الوطنية بباريس » 
واحداها في المكنبة العامة في مونيخ . ثم توالت بعد ذلك طبعات المقدمة في بيروت 
والقاهرة » وأشهر هذه الطیعات طبعة الشيخ عبد الله البستاني ( بیروت 140٠‏ ) 


۰ 


وطبعة دار الکتاب البناني باشراف یوسف اسعد داغر ( بیروت ۱۹۵۹ ) » وطبعة 
علي.عبد الواحد وافي ‏ القاهرة ۷ ) . وجمیع هذه الطبعات » على تقاونها في 
الحودة والاتقان » لا تزال محتاجة إلى اعادة النظر فیها » لأا لم تبن على تحقيق علمي 
دفي . وما يقال على طبعات المقدمة يقال كذلك عل ترجمانها إلى اللغات الاوروبية » 
فان اولى ترجمانما إلى الفرنسية ترجمة ( دوسلان ) البنية على طبعة ( كاتر عير ) » 
وهي في ثلاثة أجزاء » صدر الاول منها سنة 1851 ؛ والثالث سنة ١818‏ بعنوان 
›)Prolégomènes Historique dbn Khaldoun (‏ وثالية هذه الترجمات ترجمة 
پوسف خوري إلى البرتغالية صدرت في ر سان باولو ) سنة ۱٩0۸‏ وثالتها ترجمة 
روزنتال إلى الانكليزية في ثلائة‌اجز ام: صدرتفي (نيويورك) سنة ۱۹۵۸ بعنوان ( هھ 
t0 History (‏ دمنمن1ممم1 ) ورابعتها ترجمة ( فنسان مونتاي ) إلى الفرنسية 
في ثلاثة أجزاء صدرت في بيروت بين عام ۱۹٩۷‏ وعام 1154 بعنوان ( D10‏ 
qas ¢ ( sur histoire universelle‏ اکل من ترجمة ( دوسلان ) بديباجتها 
وحسن اسلوبہا ومطابقتها للاصل ٠‏ وان كانت لا تتقل کلام أبن خلدون 


وجملة اأقول ان مقدمة ابن خلدون لم تثر اهشمام الفربيين الا في الفرن التاسع عشر + 
فلما ادركوا قيمتها حذوا یر جمونما»ویدرسونباهویعلقون عليها » مثال ذلك ان 
المستشرقالنمساوي (هامر بورشتغال) يلقبابنخلدون بمونتسكيو المرب(١)»ويقول‏ : 
« قلما وجد بين الولفات ما يستحق أن يترجم ترجمة كاملة مثل مقدمة ابن خعلدون». 
ومثال ذلك أيضاً قول ( كولوزيو ) : « ليس لاحد ان ینکر ان ابن خلدون كشف 
عن مناطق مجهولة في عالم الاجتماع ... وانه سبق ماكيافللي» وموئتسكيوء وفيكو 
إلى وضع علم جديد هو النقد التاريخي 6(')وقول (تآثانيل سميث) :9 ان ابن خلدون 


» من رسالة له باللغة الالمانية عنوانها . اضمحلال الاسلام بعد الفرون الثلالة الاولى‎ ١ 
. ۱۸۱۲ نشرت سنة‎ 

۲ - من دراسة له في دمجلة العالم الاسلامي الفر لسية عریبا عمر فاخوري ونشرها في رسالة 
عنواها آراء غربية في مسالل شرقية » دمشق ۱۹۲۵ . 


اكه تاريخ الفلسفة العريية (۳۷) 


کشف عن ميدان التاريخ الحقيقي وطبیعته » وهو فیلسوف مثل اوغوست کونت » 
وتوماس بكل : وهربرت سبنسر ؛ وصل في علم الاجتماع إلى حدود لم يصل اليها 
كونت نفسه في النصف الاول من الفرن التاسع عشر(۱) :وقول (فارد) في كتابه علم 
الاجتماع النظري : : كانوا يظنون ان اول من قال بخضوع الحياة الاجتماعية لمبد! 
الحتمية هو مونتسكيو او فیک في حين ان ابن خلدون» وهو من رجال القرن الرابع 
عشر ۰ كان قد قال بذلك قبلهما بمدة طويلة »»وقول ( روبرت فلت ) في كتابه 
تاريخ فلسفة التاريخ : « ان اول كاتب ال البحث في التاريخ موضوعاً لعلم خاص 
هو ابن خلدون » » وقول ( دي بور ) في تاريخ الفلسفة في الاسلام : في مقدمة ابن 
نفلدون « كثير من الملاحظات النفسية والسياسية الدقيقة » وهي في جملتها عمل عظيم 
مبتكر ».ان ابن خلدون « أول من حاول أن يربط بين تطور الاجتماع الانساني وبين 
علله القريبة مع حسن الادراك لمسائل البحث وتقریرها مؤيدة بالادلة القنعة . . وهو 
يرى أن للمدئية وللعمران البشري قوانين ثابتة يسير عليها كل منهما في تطوره » 
وقول (تريئي): ١‏ لا شك ان مقدمة ابن خلدون أعظم عمل من نوعه خلقه أي عقل 
آي أي زمان ومكان (۴) ۰ . ولا حاجة إلى إيراد أقوال أخرى غير هذه لبرهان على 
المترلة الي يتمتع بها ابن خلدون في نظر علماء الغرب»فهو مفكر مبدع : درس 
الظواهر الاجتماعية بعمّل هادىء رصين ؛ وآمن عبدل الحتمية الاجتماعية » وفسر 
حواد ثالتاريخ تفسير] فلسفياً مر ضباً وان كان يطبق في كتاب العبر قوانين العمر اناي 
ستّها في مقدمته . وإذا كانت بعض نظرياته الاجتماعية تضعه في مقدمة فلاسمة 
التاربخ ۰ فان" كلامه على الكسب والمعاش والصتائع يضعه في مقدمة علماء الاقتصاد » 
وهو أول من حاول ان يربط التطور الاجتماعي بأسباب طبيعية» وان كان لا پشیر 
إلى مسائله الكبرى . ولا ينوه بموضوعه ومنهجهءالا تنويباً جملا » وقد قلنا سابقاً : 
ليس على مستنبط الفن احصاء جميع مسائله واستيفاؤها . ومع ان العلماء الذين جاژوا 


۱ - من كتاب له عنوانه ابن خلدوج مؤرخ واجنماعي وفيلسوف . 
؟- دي برد » تاریخ الفلسغة في الاسلام » نله إلى العربية محمد عبد اغادي ابو ريدة » القاهرة ۰۱۹۳۸ 
صن : ۲۷۷ = ۲۷۸ 
A. J. Toynbee, A Study of History, 2e ed. London, 1935 IIL, -۴‏ 
Pp. 332.‏ 


بعد ابن خلدون في العام العربي لم یواصلوا ابحائه الاجتماعية لا کال ما بتقصها » فان 
آراءه السياسية والاجتماعية قد آثرت في كثير من رجال السيامة . لا شك 
ان كل تفكير تاريخي هو تفكير نسي تابع لظروف الزمان والمكان » وما بصدق على 
المجتمعات العريية والقبائل البربرية في عصر ابن خلدون قد يصدق على الجتمعات 
الاوربية او لا بصدق عليهاء ولکننا إذا علمنا ان ابن خلدون قد سبق زمانه بابتکار 
كثير من النظريات الي لا ترال حنى الآن جديرة بالتقدير . علمنا ان تأثيره جوز حدود 
عصره ويضعه في صف العظماء این وجهوا العقلالبشريتوجيهاً جديداً. وقصارى 
القول ان مقدمة ابن خلدون من روائع الفكر العالمي + ومؤلفها الذي عاش في القرن 
الرابع عشر استطاع ان يبندي بتجربته وقوة فكره إلى وضع أسس علم جديد مبي 
على طريقة وضعية » وهو علم العمران البشري أو الاجتماع الانساني . 


a1 


فده انرون 


إذا ذ کر ابن خلدون » ذکر معه الاهتمام بالتقد التاريخي » والبعد عن علم ما بعد 
الطبيعة » والتحرر من قيود الفاسفة الشائية » فهو وان كان لم يطبق طریفته التارخية 
في محيص الاخبار وغفیقها تطبيقا دقيقآ > الا" أنه برهن كا يقول (بوتول) على 
انه رائد من رواد علم الاجتماع الحديث . لقد أراد ان يعلل حوادث التاريخ بطبائع 
العمران » فساقه هذا التعليل إلى النظر في موضوع آحر لا بقل خطورة عن الموضوع 
الاول » وهو ما نطلق عليه اليوم اسم فلسفة التاريخ . 
وسنقصر يثنا ي فلسفة ابن خلدون على الالمام بثلالة موضوعات أساسية » وهي : 
١‏ - النقد العاريخي . ويشتمل على البحث في علم التاريخ ؛ ومغالط المؤرخين » 
ومعاجة المؤرخ إلى علم العمران . 
١‏ غلم العمران » وفيه إشارة إلى اربعة موضوعات » وهي : 
أ - العمران البشري على ابحملة » نشأته » واثر الاقليم والتربة فيه . 
ب - العمران البلوي › القبائل : وصفات البدو . 
جا العمران الحضري . نشأة الدولة » ومنازع الملك فيها وعمرها . 
د وجوه المعاش . 


مب موقن ابن خلدون من العقل والفلسفة . 


9۹ 


۱- التقد الناريخي 


١‏ -علم التاريخ 

حقيقة التاریخ عند ابن خلدون ١‏ انه خير عن الاجتماع الانساني الذي هو عمران 
العام » وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال > مثل الترحش : والتأنس + 
والعصبيات » وأصناف التغلبات لبشر بعضهم على بعض ؛ وما ينشأ عن ذلك من الملك 
والدول ومرائبها » وما پنشحله البشر بأعمالهم ومساعیهم من الكسب والعاش والعلوم 
والصنائع ؛ وسائر ما يحدث في ذلك العمران بطبيعته من الأحوال (۱) 4 . وهذا القول » 
الذي استشهدنا به سابقاً » يدل على ان موضوع التاريخ عند ابن حلدون واسع جداً » 
فهو لا ينحصر في أخبار الدول » والملوك » والوقائع ؛ والحروب » بل يشمل کل ما 
يطرأ على الحياة الاجتماعية من تغير في موسسانبا وأوضاعها ۰ کالتفیر ات الاقتصادية 
والثقافية وغيرها . فکان القصود بالتاريخ عنده تاريخ المضارة»لا التاريخ السياسي 
وحده » وكأن موضوعه الشامل بتعد ی حدود التاريخ المحض » وبحبط بمسائل الفلسفة 
الاجتماعية » أو مسائل علم الاجتماع العام . 


والتاريخ من الفنون الي يشغف بها الخواص والعوام على السواء ٠‏ وسبب ذلك 
تشو الناس جميعا إل معرفة أخبار الماضي » الا" أن" هناك فرقاً بين مفهوم التاريخ 
عند العوام » ومفهومه عند الحواص ؛ لأن اخراص يدركون بواطن الأمور على حين 
أن العرام لا يدركون الا" ظراهرها . قال ابن خلدون : ان التاربخ فن تتداوله ١‏ الأمم 
والأبيال ؛ وتشد" اليه الركائب والرحال ۰ وتسمر إلى معرفته السوقة والأغفال ۰ 
وتتنافس فيه الملوك والأقيال » ويتساوى في فهمه العلماء والجهال . إذ هو ۰ في 
ظاهره ؛ لا يزيد على اخبار عن الايام والدول » والسوابق من القرون الأول » تنمق" 
نها الأقرال » وتضرب فيها الأمثال » وتطرف يبا الاندية إذا غصنّها الاحتفال > 
وتردي لنا شأن الحليقة كيف تقلبت بها الأحوال + واتسم للدول فيها النطاق 
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والجال » وعمروا الأرض حى ادی بهم الارتحال » وحان منهم الوال » وی 
باطنه نظر وحقیق : وتعلیل للکاثنات ومبادنبا دقيق » وعلم بکیفییات الوقائع 
وأسبابها عميق » فهو لذلك أصيل ني الحكمة وعريق » وجدير بأن يعد" في علومها 
وخليق (۱) » . 


وإذا كان الخرض الأسمى من علم التاریخ معرفة بواطن الامور ؛ كان من الواجب 
على الورخ أن يعمل على اجتئاب الغالط »وان يمجمع في منهجه بين أمرين اساسبين : 
الاول تمحيص الأخبار » والثاني تعليل الوقائع 


۲ - مغالط المؤرخيين 


كيرا ما بقع المؤرخون في الغالط لأسباب نفسية أو اجتماعية» أو بمهلهم بقوانين 
الطبيعة وأحوال العمران » ولذلك وجب على المؤرخ تمحيص الأخبار لتمییز الحق 
من الباطل ٠‏ والصدق من الكذب فیها ‏ لأن « الغلط والوهم نسيب للأخبار 
وخليل (۲) ۰۸ ولآن الحكايات والروايات « مظنة الكذب ومطية الهذير (5) » » ولأن 
الكذب متطرق « للخبر بطبيعته » وله اسباب تقتضیه (؛) » » وهذا كله يوجب 
على الورخ امقيفي نقد الأخبار لاجتناب الغلط والوهم » وسبیل ذلك معرفة الاسباب 
الداعية إلى الكذب . 


١‏ فمن هذه الأسباب التشيع للاراء والذاهب » و فان النفس ؛ إذاكانت على 
حال الاعتدال في قبول ابر > أعطته حقه من التمحيص والنظر ¢ حى تنبین 
صدقه من کذبه » وإذا خامرها ,تشیتع لوأي أو نحلة » قبلت ما يوافقها من الأخبار 

١-القدمة‏ ) ص: 1-۳۳ 
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لأول وهلة » وكان ذلك الیل والتشیم غطاء على عين بصیر نها (۱) » يحول بینها 
وبين الانتقاد والتمحيص ۰ فتقع في قبول الکذب ونقله . 


۲- ومن الاسباب الداعية إلى الکذب في الأخبار الثقة بالناقلين ۰ فان الراوي قد 
يكون كاذباً » فإذا وثق المرء به »نقل كذبه إلى غيره بغير قصد ۰ ولا سپیل إلى 
اجتناب مثل هذه الاخطاء الا" بالتعديل والتجريح » أي بنقد عدالة الرواة » وأمانتهم 
في القول » وسلامتهم من الکذب . 


۳ و ومنها الذهول عن القاصد › فكثير من الناقلين لا يعرف القصد با عاين 
أو سمع ؛ ويئقل الحبر على ما في ظنه وتخمينه فيفع في الكذب (۳) ٠‏ . ومعی ذلك 
ان الثاقل قد يكون صادقاً في نقله : ويكون مع ذلك طا في فهمه » فإذا تمل اللبر 
كا عاين وسمع » وهوذاهل عن المقاصد » وقع في الخطأ وهو يظن” انه صادق . 


؛ ‏ ومنها توهم الصدق وهو كثير . وإنما يجيء هذا التوهم في الاکتر من جهة 
الثقة بالناقلين . ولعلنا إذا أردنا اننفرقبين هذا السببوالسببالثاني الذي سبقذ کره 
نستطيع أن نقول : ان ابن خلدون يريد بتوهم الصدق عدم الثقة بالتاقلين وان کار, 
عددهم ؛ وتواترت روایامم 


ه ١‏ ومنها الجهل بتطبیق الأحوال على الوقائع » لأجل ما بداخنها من التلبيس 
والتصنع » فينقلها المخبر "كا رآها ؛ وهي بالتصنم على غير الحق في نفسهع»فإن بعض 
الدساسين قد يلبسون الأمر على الناس أو يصطنعون بعض الوقائع ء فإذا لم يفطن" 
الزرخ إلى ما يداخل أخبارهم من التلبيس والتصتّم » ولم يعرف كيف تنطبق 
الاحوال العامة على الوقائع اب ئية » لم يستطع أن يجتنب الوقوع في اللخطأ , 


۱-۱ ومنها تقرب الناس في الاكثر لاصحاب الاجلة والمراتب بالثاء والدح 
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وتحسين الأحوال وإشاعة الذكر ؛ ٠‏ فينسبون البهم من الأعمال والمآثر ما ليس لهم » 
« فيستفيض الاخبار بها على غير حقيقة ٠‏ فالنفوس مولعة بمب الثناء > والناس 
متطلعون إلى الدنيا وأسبابها من جاه أو ثروة : وليسوا في الأكثر براغبین في الفضائل » 
ولا متنافسين في أهلها » : وذلك كا يحدث في كثير مما يكتبه بعض المؤرخين عن 
الملوك والوزراءء فيبالغون في وصف مآثرهم ارضاءاً لهم ء وتقرباً إليهم . 


- ومنها « امهل بطبائع الأحوال في العمران ۰ فان" كل حادث من الموادث ‏ 
ذاتا كان أو فعلا” » لا بد له من طبيعة تخصّه في ذاته : وفيما يعرض له من أحواله . 
قإذا كان السامع عارفاً بطبيعة الحوادث والأحوال في الوجود ومفتضیانها » أعانه 
ذلك » في تمحيص الخبر » على تيز الصدق من الكذب » وهذا أبلغ في التمحيص من 
كل وجه يعرض (۱) » . ال ذلك ان بعض الژرخین ابحاهلين بطبائع الأحوال لي 
العمران قد ینقلون اخباراً تحکم هذه الطبائع باستحالة حدوماء فالمسعودي وغيره 
من المؤرخين مثلا” نقلوا ه عن جيوش بي اسرائيل بأن مرسى عليه السلام أحصاهم 
في التيه» بعد أن أجاز من يطيق حمل السلاح نخاصة من ابن عشرين فما فوقها فکانوا 
ست مائة الف أو يزيدون (۲) » . فهذا العدد الذي ذكره المسعودي تحكم طبسائع 
العمران باستحالته » لأن الذي بين موسى واسرائيل نما هو اربعة آیام على ما ذكره 
المحققرن » وكان مقامهم بمصر إلى أن خرجوا مع موسى إلى التبه مالتين وعشرين 
سنة » فلا يعقل اذن ان یتشعب النسل في مثل هذه المدة » ويبلغ هذا العدد . ومثال 
ذلك أيضاً أن جهل المؤرخين بقوانين الطبيعة يوقعهم في كثير من اللحطأ عند قل الأخبار 
وتسجيلهاءمئل دما نقله المسعودي أيضاً عن الاسكندر لما صدته دواب البحر 
عن ميناء الاسكندرية» وکیف اتخا. تابوت الحشب » وني باطنه صندوق الزجاج » 
وغاص فيه » إلى قعر البحر » حى رسم صور تلك الدواب الشيطانية » الي رآها » 
وعمل تاثژلها من أجساد معدنية » ونصبها حذاء البثيان » ففرت تلك الدواب حين 

۱ -المقدمة ۽ ص ۳٩:‏ . 
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حرجت وعايتتهاء وثم له بناژها ني حكاية طويلة» من أحاديث خرافة مستحيلة (6۱). 
فهذا ابر الذي آورده السعودي يدل على اجهل بقوانين الطبيسة 
لان الانسان إذا وضع في صندوق من زجاج ؛ وضاق عليه اهواء مدة من الزمان 
هلك في مکانه . وعلاج مذه.الطالفة من الاسباب أن يكون المؤرخ عالا بطبائع 
الاحوال في العمران ؛ ملسا بالعلوم الطبيعية وقوائینها ؛ حى يستبعد کل ما خالفها . 


۸ - ومن اسباب الوقوع في انلطاً ولوع النفس بالفرالب » وسهولة التجاوز على 
اللسان ۰ مثال ذلك ان الئاس إذا تحدثوا عن عساكر الدول » أو احذوا ني احصاء 
أموال ابحبايات » وخراج السلطان » ونفقات الرفين » وبضائع الأغنياء والموسرين 
توغلوا ني العدد » ونجاوزوا حدود العوائد » وطاوعوا وساوس الإغراب » وما ذلك 
الا ميل النفس إلى المبالغة في نقل الأخبار » ولعدم تصورها معاني الألفاظ ومفاهيم 
الاعداد تصوراً واضحا (۲) . 


٩‏ ومن أسباب الوقوع في اللطاً قياس الاي على الحاضر قياساً مطلفاً كالذي 
يسمع آخبار لیام الاضية » ولا یفن ما وقع من تغير الأحوال وانقلابيا فيجريبا 
لأول وهلة على ما عرف ؛ ويقيسها بما شهد » مع ان الفرق بينهما قد یکون كبيراً » 
الي E E‏ ا . لا شك ان بين الحاضر والماضي 
تشاب والماضي کا يقول ابن خلدون « اشبه بالآئي من الاء له (5 ع . ولكن قياس 
الاضي على الحاضر قیاساً مطلقا لا يخلو من انلعطاً » لأن" أحوال العالم والأمم لا 
تدرم على وتيرة واحدة ؛ ولذلك كان من الواجب على المورخ ؛ عند الممائلة بين 
الحاضر والاضي › أو بين الشاهد والضائب» ان يبحث عما بينهما من الوفاق 
والحلاف » للنجاة من الغلطوالوهم . ۰ 

۰۳۱ : القدمة : ص‎ ١ 
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۰۱۰ : القدمة » ص‎ ۴ 


e4 


۰ - على ان هله الأسباب الي ذکرناها قد تجتمع كلها أو بعضها في آمر واحد » 
فیکون الوقوع ني الخطأ ناشفا عن عدة أسباب» لا عن سبب واحدء مثال ذلك؛ 
ان الشهرة كثيرا ما تكون سبباً الوقوع في الوهم والغلط » لأن كيرا من اشتهر 
بالشر كان في حقيقته بحلاف ذلك ۰ وسبب نسبة الشر اليه ما ينقل عنه من الاخبار > 
, الأخبار يدخلها الذهول عن المقاصد » ويدخلها التعصّبء والتشيع» والوهم » 
ریدخلها ابلمهل بمطابقة الحكايات للأحوال » لحفائما بالتلبیس والتصنع » او لهل 
الناقل » ويدعلها اقرب لاصحاب التجلة والمراتب الدنيوية بالثناء والدح » ونحسين 
الأحوال > وإشاعة الد كر بللك . . « وأين مطابقة الحق مع هذه كلها () 4 . 

۱ ولعلا إذا ردنا ان نلخص أسباب الوقوع في الغلط والوهم تستطيع أن 
نقسمها مجملتها قسمین » وهما : الاغلاط القصدية, والأغلاط الاقصدية ‏ اما 
الاغلاط القصدية ۰ فهي الأخبار الكاذبة الي بضعها الدساسون لأرويج مذهب » 
ويلفقونها لترويج مذهب » أو نشر دعوة » او توفير منفعة » او اصطناع امر 
پلبسون به على الناس , 


واما الاغلاط اللاقصدية نهي الاخبار الخالفة الواقع ۰ الي ينقلها بعض الرواة عن 
حسن نية » بلحهلهم » أو قلة فهمهم » أو عدم تدقيقهم فيما يسمعون ويشاهدون » 
أو ایلهم إلى البالغة > وولوعهم بالغرائب ۰ او لاسترساهم في قياس الماضي على 
الحاضر قياساً مطلقاً 9) , 

وقد تجتمع الأغلاط القصدية واللاقصدية في خبر واحد » كالخبر الذي ينقله مخبر 
صادق عن بر دساس ملفق لثفته به » أو لعجزه عن محیص الكبر الذي يسمعه . 
لا سیما إذا كان ذلك الخبر موافقاً للمذهب الذي يتتحله . 


. ۲۷۸ : ص‎  ةمدقلا‎ - ١ 
. ۲۷۳ : ساطع | لخصري : دراسات عن مقدمة ابن علدون ؛ ص‎ - ۲ 
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۳- حاجة الژرخ الى علم العمران في تمحيص ال خبار وتعليل الوقائع 


يمكننا الآن بعد الذي ذكرناه من أسباب الوقوع في الغلط والوهم » ان نيين لكم 
قواعد اجتنابها . وهي التجرد من اموی والتشيع » والترام الحق » والاقدام على البحث 
التار يي دون غرض سابق » والعناية بتمحيص كل خبر تخالطه ريبة . 

وسبيل ذلك امران اساسيان: الأول هو النظر في مبلغ صدةالرواة وأمانتهم 
ف الثاني هو النظر ني إمكان الوقائم الروية أو استحالتها , 

۱ - اما صدق الرواة وعدالتهم فيتعين بالتجريح والتعديل ؛ على ما قرره علماء 
التفسير والحديث في قواعدهم » فعلماء الحديث يستندون ني آحانبم إلى ما نقله الرواة 
من أقوال الرسول وأفعاله » فينتقدون رواية كل راو » ولا يقبلون روابته الا إذا 
كان متصفا بالعدالة والصدق + ان موقفهم ازاء الأحاديث القولة الهم كوقف 
المؤرخ إزاء الاحبار والوقائع » وابن خلدون يقرن بینهم وبين المؤرحين » فيقول 
و و كثيراً ما وقسم. المؤ رين والمفسرين وانمة النقل المغائط في المکایات والوقائع 
لاعتمادهم على مجرد النقل غاً آو سمي () » » الا أنه يرى مع ذلك ان بين طريقة 
تمحيص الاخبار الشرعية » وطريقة تمحيص الاخبار التاريؤية فرفاً جوهرياً . وسیب 
ذلك ان الاحكام الي تبى على الأخبار الشرعية أحكام انشائية » تعين واجبات 
المكلفين ۰ وتأمرهم بالعمل او بالترك » ويكفي في وجوب العمل بالاحكام الشرعية 
حصول الظن بصحة الخبر ؛ والتجریح والتعديل كافيان لتوليد هذا الظن » ولایجاب 
العمل عقتضاه , 

أما الاحکام الي تتضمها الاخبار الثارخية فهي «أحكام خبرية » محضةءلا تأمر 
بالعمل » أو بالترك » بل تقرر الواقع كما هو ۰ ولذلك كان من الضروري النظر 
في مطايقتها او عدم مطابفتها للوقائع » وهلا لا يمكن أن يتم بطریق التجریح 
والتعديلء اي بنقد عدالة المخبرين وامانتهم » بل حتاج الى أمر آخعر . قال ابن خلدون: 
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و نما كان التعدیل والتجریح هو العتبر في صحة الأخبار الشرعية » لأن معظمها 
تکالین انشائية اوجب الشارع العمل بها مى حصل الظن بصدقها : وسبیل صحة 
الظن الثقة بالرواة بالعدالة والضبط . أما الاخبار عن الواقعاك » فلا بد في صدتها 
وصحتها من اعتبار المطابقة » ولذلك وجب أن ینظر ني امکان وقوعه »> وصار 
فيها ذلك اهم من التعدیل و مقدماً عليه ۰ اذ فائدة الانشاء مقتبسة منه فقط » وفائدة 
اتلبر منه ومن الخارج بالمطابقة » . 


رمعی ذلك ان ابن خلدون يفرق هنا بين الموجود في الذهن » والوجود ي 
الخارج » ویقول ان الأحكام الشرعية أحكام ذهئية يطلب العمل بموجبها . نعم ان 
العمل يفضي الى حدوث الشيء في الخارج » وفقاً لمقتضيات هذه الأحكام » ولكن 
الاحكام الشرعية لا نتقيد با هو موجود في-الحارج » » بل توجب ان يكون الموجود 
في الجارج مطابفاً ها بخلاف الأحكام العلميةء الي لا تعد" صحيحة» الا" اذا كانت 
مطابقة للموجود في الفارج اول ا تا ا 00 
يكفيان لتمحيص الاخبار الشرعية» غير انهما لا يكفيان لتمحيص الأخبار التاريخية . 


۲- فلا بد" اذن في تمحيص الأخبار التاريخية من آمر آحر أشرنا اليه سابقاً وهو 
النظر في امكان حدوث الشيء في حد ذانه ۰ أو في استحالته . ولا يمكن النظر 
في هذا الامكان أو هذه الاستحالة الا" بمعرفة طبائع العمران . قال أبن خلدون : 
« تمحيصه ( اي تمحيص ابر ) انما هو بمعرفة طبائع العمران ؛ وهو أحسن الوجوه 
واوثقها في تمحيص الاخبار ؛ وتمييز صدقها من كذبها » وهو سابق على التمحيص 
بتعديل الرواة ؛ ولا برجم الى تعديل الرواة حى يعلم أن ذلك الخبر في نفسه ممكن 
أو متنع . وأما اذا كان ستحیلا" فلا فائدة للنظر في التعديل والتجريحء(١).‏ وليس 
القصود بالامكان هنا الامكان المطلق > وائما المقصود به الامكان الطبيعي ء قال 
ابن خلدون : ٠‏ فليرجع الانسان إلى أصوله ۰ وليكن مهيمناً على نفسه »> وئیزاً 
GREER ED‏ ا ی 


۱- المقدمة ‏ ص :۳۷ 


يفف 


الامکان قبله وما حرج عنه رفضه . ولیس مرادنا الامکان العقلي الطلق > فان 
نطاقه اوسم شيء» فلا یفرض حداً بين الواقعات» واما مرادنا الامکان بحسب مادة 
الشيء,(۱) . ولا تم لا معرفة الامکان بحسب مادة الشيء الا اذا بنينا احکامنا 
انمبرية على العلم » فعلم الطبيعة يعيننا على استبعاد الأخبار الخالفة للقوانين الطبيعية : 
وعلم العمران يعصمنا من قبول الأخبار الزائفة » المخالفة لقوانین الحياة الاجتماعية . 
وني ذلك بقول ان خلدون : « فالقانون في تمبيز التق من الباطل في الاخبار بالامکان 
والاستحالة » أن ننظر في الاجتماع البشري الذي هو العمران » ونيز ما یلحقه 
من الأحوال لذانه وعقتفی طبعه » وما يكون عارضاً لا يعئد” به ؛ وما لا عکن ان 
بعرض له . واذا فعلنا ذلك كان لنا قانوناً ‏ تميز الق من الباطل في الاخبار : 
والصدق من الكذب بوجه برهاني لا مدخل للشك فيه » وحینثذ فاذا سمعنا عن 
شي« من الأحوال الواقعسة في العمران » علمنا ما حكم بقبوله ما حکم بتزييفه ؛ 
وكان ذلك لنا معياراً صحيحاً ؛ یتحری به الورخون طريق الصدق والصواب فیما 
ينقلونه () 4 , 

فلعلم العمران اذن فائدتان : الأولى ذاتية له > وهي غرضه الذاتي المباشر من 
حيث انه يبحث عن القوانين المحيطة بالظواهر الاجتماعية » وهذا شأن جميع 
العلوم الطبيعية؛لأن الغرض الذاتي الباشر لكل علم منها هو جرد الوقوف على 
طبيعة طائفة من الظواهو والالمام بقوانينها » والثانية فائدة غير مباشرة وغير ذانية ؛ 
وهو انه يعصم المؤرخين من الوقوع في مهاوي الغلط > ومن قبول الأخيار الي 
کم طبيعة العمران بامتناع حدوما , 


۱- القدمة ص : ۱۸۲ . 
۲- المقدمة » ص : ۳۸-۴۷ . 


9۷۳ 


۲ - العمران البشري على الملا 


العمران عند ابن خلدون « هو التساكن والتازل في مصر او حلة للأنس 
بالعشير » واقتضاء الحاجات » نا ف طباعهم من التعاون على العاش (۱) 4 وهو 
بيهمان : العمران البدوي » والعمران اخضري 


فالعمران البدوي هو الذي يكون في الضواحي وني ابفبال » وي الحلل المتئجعة 
من القفار واطراف الرهال . 

دح 

والعمران اخضري هو الذي یکون بالامصار والدن للاعتصام بهاء والتحصن 
مدرلا . 


وسواء أكان العمر ان بدوباً أم حضرياً » فان له احوالا" نخصّه عفتضی طبعه لأن 
لكل حادث من حوادث العالم 5 كان أو فعلا" طبيعة تخصه في ذاته » وفيما 
پعرض له من أحواله (؟)» واذا كان لكل حفيقة وجودية عوارض ذاتيّة تلحقها 
بمقتضى طبيعتها » كان لا بده من ان يكون. لها علم يخصها . وهذا يصدق على 
الاجتماع الانساني بدوياً كان او حضرياً » فن له طبيعة تخصته ۰ وعلما يخصّه . 
وموضوع هذا العلم» كا بينا سابقاً هوالبحث فيما يعرض لطبيعة العمران من الأحوال 
الي تحدث فيه بمقتضى طبعه > وهو ذو مسائل مختلفة ثتناول ما يلحق العمران من 
E‏ ی . وهذا شأن كل علم من العلوم وضعياً كان 
7 


ولا يكفي في هذا العلم ان يكون ذا موضوع مستفل عن موضوعات العلوم 
الاخری ؛ بل يجب ان يكون للظواهر الي يفحص عنها علل وأسباب تفسّرها » 
وقوانين طبيعية تضبطها. وهذان الشرطان متوافران في علم العمران البشري» لأن 
موضوعه مستقل عن غيره » ولأن جميع الأحوال الي یتناوفا بالبحث خاضعة 


5۱ : -المقدمة ؛ ص‎ ١ 
۳۹-۳۵: المقدمة » ص‎ - 


فك 


لقوائين طبيعية . والدلیل على ذلك قول ابن دون انه يريد ان يبحث « في طبيعة 
العمران في الحليقة » وما يعرض فيها من البدو ؛ والحضر + والتغلب » والكسب ۰ 
والمعاش » والصنائع ؛ والعلوم ونحوها » وما لذلك من العلل والاسباب () 2 . 
وقوله : « ونحن الآن نبين في هذا الكتاب ما پعرض للبشر ني اجتماعهم من احوال 
العمران في الملك والكسب والعلوم والصنائع بوجوه برهالية (0)). 


وكثيراً ما جده بستعمل لفظ طبائع العمران للدلالة على ان للاجتماع الانساني 
قرانين طبيعية » مثل قوله : ان « للعمران طبائع في احواله » » وقوله : ان المؤرخ 
يجب ان يكون « عارفآ بطبائع الحوادث والاحوال في الوجود ومتتضياته 9) » 
وفوله : « کلامنا في وظائف الملك والسلطان ورتبته انما هو عفتضی طبيعة العمران 
ووجود البشر (!) » . واشارته في عدة مواضع من مقدمته الى طبيعة الملك » 
وطبيعة العصبية » وطبائع الاكوان » وطبيعة الوجود . واذا علمنا ان للفظ الطبيعة 
عنده معى آرسطيآء وهو دلالته على الصورة النوعية للشيء -- أي على مبد! حركات 
الشيء - وعلی سائر عوارضه الذاتية؛ علمنا ان القصود بطبيعة العمران تعليل 
جميع احواله بأسباب طبيعية » وقوانين حتمية » لا تقع بالاختبارءبل بضرورة 
الوجود وترئبه . فالحرم مثلا" ۰ اذا نزل بالدولة » كان حدوثه طبيعياً كالهرم 
في الزاج الحيواني » فانه من الامراض المزمنة » لا يمكن دواؤها ولا ارتفاعها .» 
لأنه طبيعي ؛ والامور الطبيعية لا تتبدل (*) . والمجتمع الانساني ايض ينتقل من 
طور الى طورء فطور الحضارة پتبع طور البداوة » واللك غاية العصبية» وهو 
بقع بضرورة الوجود وترتيبه . فهذه الاقوال كلها تدل‌ع‌آذاین خلدون يعتقد ان 
ظراهر الاجتماع الانساني مقيدة بفواین طبيعية » كغيرها من ظواهر الطبيعة » 


١‏ المقدمة » ص : ه"ا, 
۲ - المقدمة » ص : f‏ 
۳ -القدمة » ص :۰۳۱ 
4 - المقلمه » ص :۲۳۹ , 
ه-المقدمه ؛ ص : ۲۹۵-۲۹۳ . 


ولاه 


وهي ضرورية الوجود . لقد قال ( مونتسکیو )بان القوانین هي الروابط الضروریه 
الناشئة عن طبائم الاشياء » وهذا القول لا بختلف کثیرا عن کلام ابن خلدون على 
طبائع العمران وطبائم الاکوان ؛ ان لاحوال الجتمع الانساني في نظره قوانین 
تخصها عقتضی طبائعها » وهنه القوانين ضرورية : 


وستقصر کلامنا الآن على الالمام محقيقتين اساسیتین » وهما : نشأة العمران 
البشري ٠‏ والعوامل الوثرة فيه . 


۱ - نشأة العمران البشري : 

1 يبدأ ابن خلدون کلامه على العمران البشري بقوله : « ان الاجتماع 
الانساني ضروري»» ویعبر الحكماء عن ذلك بقوهم ان الانسان مدني بالطبع» 
أي لا بد" له من الاجتماع . ولذلك سبببان : 


الأول اضطرار الانسان ال التعاون مع أبناء جنسه على تحصيل حاجته من 
الغذاء . والثاثي اضطراره الى التعاون معهم على دفع عادية الیوانات 
الضارية . 


قال ابن خلدون : ١‏ ان قدرة الواحد من البشر قاصرة عن تحصیل حاجته 
من الغذاه ؛ غير موفية له بمادة حياته منه ... فلا بد" من اجتماع القدر 
الكثيرة من ابناء جسه لیحصل القوت طم(۱): . وكذلك « الواحد من 
البشر لا تقاو م قدرته قدرة واحد من الحيوانات العجم سیما الفترسة» قهو 
عاجز عن مدافعتها وحده بالحملة» ولا تفي قدرته ایضاً باستعمال الالات 
العد"ة للمدافعة لکثر نبا وكثرة الصنائع والمواعين المد"ة اء فلا بد" في 
ذلك كله .من التعاون عليه بأبناء جنسه (۲) » . 


۴ - المقلمة > ص : 4۲ . 


كلام 


فالتعاون ضروري اذن لتحصیل الغذاء ۰ کا هو ضررري لمدافعة 
الحيوانات الضارية . ولولا ذلك لا نمت حياة الانسانن»!ا ركبه الله عليه من 
الحاجة الى الغذاى والدفاع عن الفس.ني سبيل بقائه وحفظ نوعه » فحاجة 
الافراد الى التعاون هي الي تدفعهم الى التساكن» و إذا تفرق الناس” لم يكن 
هنالك عمران بدوي» ولا عمران حضري . 


ب على ان هذا الاجتماع اذا حصل للبشر » ولم يكن هم وازع بدفم بعضهم 
عن بعض ۰ لم يتم" بقاؤهم . وسبب ذلك ان في طباع البشر ميلا" الى العدوان 
والظلم . 
والظلم" من شيم الفوس فان تنجد ذاعفة فلعلة لا بظلسسم" 
وانى لفرد دقع هذا العدوان بنفسه ۰ انه لا يستطيع دفعه الا بالسلاح 
ولسلاح موجود بلمیع الثاس » فلا پد اذل من شيء آخر يدفع عدوان 
الافراد بعضهم عن بعض ۰ وهو الذي يسميه ابن خلدون وازعاً . وسنبین 
فيما بعد ان هذا الوازع هو الذي بى عليه ابن خندون نظريته ي نشوء 
الك والدولة. قال: «ان البشر لا يمكن حبائهم ووجودهم الا" باجتماعهم 
وتعاونهم على محصيل قوم وضروریامم . واذا اجتمعوا دعت الفمرورة 
الى المعاملة واقتضاء الحاجات . ومد كل واحد منهم يده الى حاجته 
بأخذها من صاحبهء في الطبيعة الحيوانية من الظلم والعدوان بعضهم على 
بعض » ويانعه الآخر عنها بمقتضى الغضب والأنفة . وقتضی 
القوة البشرية ني ذلك . فيقع التنازع المفضي الى المقائلة . وهي تؤدي 
الى الهرج ۰ وسفك الدماء » واذهاب التموس الفضي الى انقطاع الترع ... 
( ولذلك ) استحال بقاؤهم فوضى ٠‏ دون حاكم يزع بعضهم عن بعض ء 
واحتاجوا من أجل ذلك الى الوازع . وهو الحاكم عليهم : وهو بمقتضى 
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الطبيعة البشرية اللك القاهر التحکم (), » فالدولة دون العمران لا 
تتصور ؛ والعمران دون الدولة واللك متعذر» لا في طباع البشر من العدوان 
الداعي الى التنازع(") . 


ومعنى ذلك كله انه لا بد في العمران البشري من سياسة: ينتظم بها امره 
وسلطة وازعة تأخل حق الضعيف من القوي : وتحقق العدل بين الناس . 
ولمنا نويد الآن ان نفصل القول في طبيعة هذا الوازع؛فاننا سنعود اليه 
عند البحث ني نشوء الدولة وتطورهاء ولکنتا نريد ان نقول: ان ابن 
خلدون بلاحظ ان الوازع للانسان في الجتمعات البشرية ليس وازعاً 
مفروضاً من عند الله بأتي به واحد من البشر داتماء: لأن الوجود والحياة 
لبشر قد لثم من دون ذلك با يفرضه الحاكم لنفسه » أو بالعصبية الي 
يقتدر با على قهرهم » وحملهم على جادته » فأهل الكتاب وامتيعرن 
للأنبياء قليلون بالنسبة الى الجوس الذين ليس هم كتاب » فانهم اكثر أهل 
هذا العام » ومع ذلك فقد كانت هم الدول والآثار فضلا" عن الحياة » , 
وليس التصود بهذا القول ان الوازع الدبي غير موجود عندهم على الاطلاق» 
لأن للمجوس دبناً؛ وان لم يكن لهم كتاب سماوي منزل»المهم في ذلك كله 
أن نعلم أن الوازع ضروري للعمران ايشري ‏ لأن اللياة الاجتماعية 
لا تستقیم الاب . 
۲ - العوامل المؤلرة في العمران البشري : 
العوامل المؤثرة ف العمران اليشري كثيرة » منها ما هو طبيمي » ومنها ما هو 
اتتصادي : ومنها ما هو نفسي واجتماعي . 


۲- العوأمل التلبيعية - من العوامل' الطبيعية تأثير المواء » والاقلیم في آلوان 
201 سود 
۲ المقدمة ص :۰۳۷۹ 


هلاه 


البشرووفي الکثیر من احوالهم . فالأقاليم العتدلة تمتاز باعتدال اهلها في 
ألوانهم وأجسامهم واخلاتهم وأديائهم > تكثر فيها الدن والأمصار » 
وتزدهر فبها العلوم والصنائع والملل والشرائع . أما الأقاليم المنحرفة فهي 
قليلة العمران > وأهلها آفرب الى الحيوانات العجم منهم الى الانسان » لا 
يؤمئون بنبوة » ولا بدينون بشريعة » وهم بسکتون الکهرف والغياض» 
ملابسهم من آوراق الشجر او ابفلود » وبناؤهم بالطین والقصب . 
وأقواهم من‌الذرة والعشب.ان شدة الحرارة تسود جلود الئاس على حين ان 
الافراط في البرودة يبيضها > ویتبع ذلك زرقة العيون » وبرش الحلود 
وصهوبة الشعور » واذا سكن جماعة من السودان في الاقاليم المعتدلة 
او الباردة » ابيضت الوان اعقابهم بالتدريج » وكذلك أهل الشمال» اذا 
سكنوا الناطق المارة » اسودت الوان اعقابهم شيئاً فشيئاً ٠‏ 


وکا بزثر افواء في الوان البشر وأجسامهم »فكذلك يؤثر في أخلاقهم » 
فالسودان وغيرهم من سكان الاقاليم الحارة ممتصفون بائفة والطيش 
وكثرة الطرب » مولعون بالرقص على كل توقيع » لا بدخرون 
قوت سنتهم ولا شهرهم . أما القاطنون في التلول الباردة فاثا نراهم مطرقين 
اطراق النزن ۰ مفرطين في النظر الى العواقب » حى ان الرجل منهم 
ليدحر قوث ستتين ؛ ويباكر الاسواق لشراء قوت بومه » محافة ان بنقص 
شيئاً من مدره . 


اضف الى دلك ان اختلاف الاقاليم في اللعصب يؤثر في ابدان البشر 
واخلاقهم وانماط حیانهم . فأهل القفار الفاقدون للحبوب يتعردون شظف 
العيش » فتجدهم أحسن الا" في اجسامهم واخلاقهم من اهل المدن 
المتغمسين في التعيم » لأن کنرة الأغذية»وكرة الاخلاط الفاسدة تولدان 
في ابلسم فضلات رديثة » ينشأ عنها انكساف وقبح في الاشكال ۰ 
لكثرة اللحم ؛ وكثير؟ ما تغطي الرطوبات العفنة على اذهان المولعين بكثرة 


۰۷۹ 


الا کل ما يصعد الى آدمفتهم من آبخرنها الرديئة » فيزداي ذلك الى البلادة 
والاتحراف عن الاعتدال . (۱) 

ب العوامل الاقتصادية ‏ من العوامل الاقتصادية الزثرة في احوال البشر 
اختلاف تحلتهم من العاش ۰ لما في ذلك من الآلفة . و الاعتیاد : والمارسة . 
فالمرء إذا الف شيئ صار هذا الشيء من جبلته وخلقته ۰ وإذا مارس 
عملا" من الأعمال عادت آثاره على نفسه ؛ وقد يؤدي تأثير العوامل الاقتصادية 
إلى اكساب الناس شجاعة او فطنة او اخلافاً محمودة . أو الى اكسابهم 
اخلاقاً مذمومة : أو ذلا او انقياداً . والدليل على ذلك ان خلق التجار في 
نظر ابن خلدون أبعد عن المروءة من خلق الرؤساء . وان الصنالع تکسب 
صاحبها عقلا” . فالنحلة المعاشية تحمل الافراد على القيام ببعض الأعمال 
المعبّنة » فاذا تكررت هذه الاعمال عادت آثارها على النفس » وولدت 
فيها عادات وملكات راسخة . لان الانسان » کا يقول ابن خلدون 
ابن عوائده ومألوفه » لا ابن طبيعته . 


أضف إلى ذلك أن ارف مى حصل لأهل العمران دعاهم بطبيعة الخال 

إلى التأئق في الاحوال الترلية » والى طاعة الشهوات : حى اذا استفحل 

اقترن بارتفاع الأسعار . واذا عظمت نفقات الحضارة خرجت عن القصد 

الى الاسراف + فتذهب المكاسب في النفقات ٠‏ ويزداد الاملاق واللحصاصة 

ویعجز الفقراء عن شراء ما حتاجون اليه » وهسنه كلها مفسدة للأخلاق » 

فما بالك اذا كان الحصول على الحاجات لا يم الا بالكد والتعب » وكان 

تحصيل المعاش مصدوباً بالتحيل » والکذب : والفامرة » والغش » 

والحلابة؛ والسرقة » والفجور « وهكذا يموج بحر المدينة بالسفلة من أهل 

الأحلاق الذميمة . ويجاريهم فيها كثير من ناشئة الدولة وولدانهم ():, 

فالاخملاق الحاصلة من الترف هي في نظر ان خلدون عين الفساد » ومع 

١-في‏ كتاب روح القواين لمونتسكيو اشارة الى تأثير الطبيعة والاقليم في طبائع الامم وسير 
التاربخ » وهي فريبة بعض الشيء من كلام ابن خلدون. 

۴ س المقدمة» ص ۰.۳۷۲۰ 


۵۸ 


ذلك » فان الحضارة تفيد اصحابها عقلا" » لأما قائمة على استجادة العلوم 
والصنائع ؛ وهذهة كلها تکسب صاحها فطنة وذكاء . وستعود الى الكلام 
على هذه العوامل الاقتصادية عند البحث ني المعاش ووجوهه . 


ج - العوامل النفسية - الاجتماعية ‏ من العوامل النفسية - الاجتماعية المؤثرة 
في العمران البشري ساطان العادة » والميل الى التقليد . وقرة العصبية . 


١‏ اما سلطان العادة فاته اذا استحكم في النفوس صد‌ها عن الخروج على 
لوف ٠‏ فلا تكاد التفوس تحدث سرها بمخالفة » ولا حتلج في ضميرها احراف 
عن الطاعة » كان هناك قسر اجتماعيا شبيها بالقسر الذي تكلم عليه ( دوركهايم ) . 
وليس ادل" على ذلك من قول ابن خلدون : و فان من ادرك مثلا" اباه وأكثر أهل 
بيته يلبسون اخرير والديباج » ويتحلون بالذهب في السلاح والمراكب » ويحتجبون 
عن الناس » في المجالس والصلوات » فلا عکنه مخالفة سلفه في ذلك الى االحشوئة في 
اللباس والزي والاختلاط بالناس » اذ العوائد حينئذ تمنعه وتقبح عليه مرتكبه » 
ولو فعله لرمي بالحنون والوسواس في الخروج عن العوائد دفعة » وخشي عليه 
عائدة ذلك و عاقبته في سلطانه (۱) .» 


ومعنى ذلك ان للعادات والتقاليد النتشرة في المجتمع سلطاناً على تفوس ال فراد » 
لان الانسان كا قلنا آنفاً ابن عاداته ومألوفه » لا ابن طبيعته وجبلته دفلا يكاد احد 
يتصور عصيالاً أو حروجاً الا والجمهور منکرون عليه ذلك » مالفون له ۰ فلا 
يقدر على التصد ي لذلك ؛ ولو جهد جهده (؟) ۰ . 


۲ - واما الميل الى التفليد فهو يدعو الافراد واللجماعات الى التشبه بعضهم بيعص » 
فالولد يقلد أباه » والتعلم بقلد معلمه ۰ والغلوب مولع ابداً بالاقنداء بالغالب 
في شعاره» وزیه» ونحلته؛ وسائر احواله» وعوائده» واللتلف بأخذ عن السلف 2 
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والاعر يقلد الأول ۰ فيتبع آثاره حذو النعل بالنعل » والدول اللاحقة تفلد الدول 
السابقة في عاداتها وتقاليدها » وتمط حضارتماء والرعية تقلد حكامهاء لأن ‏ عرائد 
كل جيل تابعة لعوائد سلطانه 0 كا يقال في الامثال المكمية » الناس على دين 
للك (۱) + وسبب هذا التقليد اعتقاد القلند ان املد اكل منه ؛ فيوقره ۰ ويعظمه » 
ويحاكيه ني أفعاله وساثر صفاته » ولولا اعتقاد الكمال لا كان الغلوب مرلماً 
بالاقتداء بالغالب» ولا كان الابناء متشبهین داعا بابنهم ومعلميهم . 


٣‏ واما العصبية نبي نرعة طبيعية 3 البشر تؤدي الى الاحاد والالتحام 
والتعاضد بين آفراد النسب الواحد ۰ وهي ترجم في الأصل الى صلة الرحم » 
فان ذري القربى والارحام لا يزالون يتعاطفون › ویلتسمرن » ويتعاضدون 5 
أمورهم » حى يصبحوا شخصاً راحداً . والقریب يجد في نفسه غضاضة من ظلم 
قريبه أو الاعتداء عليه ؛ ویود لو يحول بينه وبين ما يصله من العاطب والهالك . 
وأهل النسب الواحد يتعاونون على دفع العدوان عن اتفسهم ٠‏ وکلما كانت القرابة 
أدنى كانت العصبية أقرى . 


ولكن العصبية لا تقتصر على صلة النسب والقرابة بالعی الضين » بل تشمل 
ایضاً لحمة الحلف والولاء ؛ والدليل على ذلك ان الفرد قد ينتفل من نسب الى 
آخر بحلف أو ولاء ؛ فيتنامى نسبه الأول » ويلتحم بأصحاب النسب الحديد » 
فيجري عليه ما يجري عليهم من احكام . ومې وجد السب » ول يكن معلوما 
م تتولد العصبية » لأنه لا قيمة للعصبية الا پشمرانپا من نعرة » وقود » وحمل دية » 
فاذا حصلت هذه الثمرات بسبب حلف ؛ أو ولاء » أو رق » أو اصطتاع » 
ولم يكن هناك قرابة طبيعية» حصلتالعصبية . لذلك قال ابن خلدون : « إن اللحمة 
الحاصلة من الولاء مثل لحمة النسب أو قريبة منها + (۲) . وان « النسب وان كان 
طبيعاً فانما هو وهمي (۳) ٠‏ . فلا يؤثر النسب في الالتحام الا" اذا كان هنالك 
١لالقدعة‏ > ص ؛ ۲۹ . 

۲ لالمقدمة ۽ ص : ۱۲۹ . 

۳- المقدمة : ص : ۱۸۵ . 


۸۲ 


أ صحبة وعشرة » « فان العی الذي كان به الالتحام انما هو العشرة » والمدافعة » 
وطول المارسة : والصحبة بالمربى والرضاع وساثر أحوال الوت واطياة(') > . 


ثم ان العصبية ختلف باختلاف اللحياة البدوية والحضرية » فأهل البدو آشد" 
عصبية من أهل اضر » ولذلك كانت الامم الوحشية اقدر على التغلب من الامم 
الحضرية . وسبب ذلك ان حالة البداوة تقتضي بطبیعتها وجود عصبية قوية » 
لأن الدفاع عن اللي لا یم الا" على أندي الانجاد العروفین بالشجاعة » ولا پنجحون 
في دفاعهم الا اذا كانوا عصبة وكتلة واحدة » أما أهل الحضر » فانهم یکلون أمرهم 
في المدافعة عن أموالهم وانفسهم الى واليهم الذي یسرس امرهم » أو الى الحامية 
الي تنولى حراستهم (۲) . 


وسئبين فيما بعد ان للعصبية تأثيراً في تأسيس اللك» لأن الملك انما محصل بالتغلب 
والتغلب انما يكون بالعصبية » ولكن الك اذا استقر في طائفة معيئة » وتوارئه 
أصحابه واحداً بعد آخر في أعقاب كثيرة ؛ ألفه اناس » واعتادوه » ورسخ في 
نفرسهم حب الانقياد لأصحابه » فلا يحتاجون الى كبير عصبية في المحافظة عليه » 
بل يكون استظهارهم بالموالي » والصطنمین ۰ أو بالعصائب اللخارجين هن نسب 
أصحاب المللك » أو بالحنود المرترقة . وقد تعرقل العصبية تأسيس الدولة واستقرارها 
اذا كانت الأرطان كثيرة العصائب » والسبب في ذلك اختلاف الآراء والأهواء > 
وميل العصائب المختلفة الى الانتقاض على الدولة . 


وكا توثر العصبية في تأسيس الاك فكذلك تؤثر في التشار الدعوة الديئية » بل 
الشرالع والديانات » وكل امر يحمل عليه الحمهور » فلا بد" فيه من العصبية » ومی 
انتشرت الدعرة الدينية عادت على العصبية فأثرت فيها » لأن الديانة تولف قلوب 
أصحايبا ۽ وتوحد منازعهم » وتذهب بالتنافس والتحاسد » وحمل على التعاون 
والتعاضد» وثزيد الدولةي أصلها قوة علىقوة العصبيةالي كانت لا . لقد کان‌العرب 


۲ - الْقلمة : ص: ۰۱۲9 


۸۳ 


وحبهم للرياسة من جهة ثانية » فلما جمعتهم ديانة واحدة » وتألفت کلمتهم 1 
استطاعوا ان يتغلبوا على جموع الفرس والروم . فالعصبية تؤثر في نجاح الدعوة 
الدينية » والاجتماع الديي يضاعف قوة العصبية . 


يتبين لكم من كل ما تقدم ان سلطان العادة » والیل الى التفليد » وقوة العصبية 
توثر في الاجتماع البشري تأثير؟ عميقآ ؛ لأنما تصد الافراد عن الحروج على 
الألوف » وتحملهم.عل التشبه بعضهم ببعض » وتدعوهم الى الالتحام ؛ والاتحاد » 
والتعاضد ء والتعاون » والتناصر . 


۳- العمران البشري في تطور دائم : 

ان الاجتماع الانساني » كا يقول ابن خلدون لا يبقى على حال واحدة ٠‏ 
ومنهاج مستقر»« انما هه اختلاف على الأيام والأزمنة» وانتقال من حال الى حال » 
وکا بكون ذلك في الاشخاص والأوقات والامصاز + فكذلك يقع في الآفاق ٠‏ 
والاقطار » والأزمنة » والدول () 2 . 


وسبب ذلك و ان عوائد كل جيل تابعة لعوائد سلطانه .. وأهل الملك والسلطان . 
اذا استولوا على الدولة والآمر » فلا بد من ان يفزعوا الى عوائد من قبلهم . 
فيأخذون الكثير منها » ولا يغفلون عوائد جيلهم مع ذلك ء فيقع في عوائد الدولة 
بعض المخالفة لعوائد اميل الأول » غإذا جاءت دولة أخرى من بعدهم » ومزجت 
من عرائدهم وعرائدها > خالفت ايضاً بعض الشيء ۰ وكانت للأولى أشد مخالفة » 
ثم لا يزال التدريج في المخالفة » حى ينتهي الى المابنة بابأحملة > فما دامت الأمم 
والأجيال تتعاقب في الملك والسلطان » لا تزال المخالفة في العوائد والأحوال 
واقعة () ) . 

۱ - القدمة : ص : ۲۸ . 

؟-المقدمة » ص :۲۹ . 


۸۶ 


فاذا كانت كل حالة من احوال العمران تحمل اثراً من آثار الاصي + وتترل 
هي نقسها بعد زواها أثرآ ني الأحوال الي تجيء بعدها » كان لا بد" من تطور 
العمران البشري بالتدريج خطوة خطوة » وجيلا” بعد جيل . 


ولكن التبدل الذي بقع في العمران قد يكون في بعض الأحبان كلياً ودفعة واحدة 
لا تدريجياً » كالطاعون ابمارف الذي يذهب بأهل ابلیل ٠‏ ويطوي محساسن 
العمران » ويمحو آثاره » وني هذه الحالة يتنقض العمران بانتقاض البشر» ونخرب 
الأمصار والمصائع » وتندرس المعالم »> وتخلو الديار والنازل دفعة واحدة . قال 
ابن خلدون : « وإذا تبدلت الأحوال جملة » فكأتما تبدل الحلق من أصله » وتحوّل 
العام بأسره » وكأنه خلق جديد ‏ ونشأة مستأنفة » وعالم محدث (1) ٠‏ . 


ولعدد السكان في نظر ابن خلاون علاقة بتطور العمران » فكلما كان عدد 
السكان أكثر كانت الصناعات والأعمال أغزر » لأن الصنائع كا يقول ابن خلدون 
انما تستجاد إذا احتيج اليها و کنر طالبها » وإذا ضعفت أحوال المصر > وأخل في 
ارم بانتفاض عمر ائه وقلة ساکنه تناقص فيه الر ف؛ ورجع الناس إلى الاقتصار على 
الضروري من احوافم » فتقل" الصنائع الي كانت من توابع ارف . ولعدد السكان 
تأثير أيضاً في قوة العصبية ء لأن العصبية إنما هي بکترة العدد ووفوره » ولسبة 
الدول في اعمارها إنما هي على نسبة القائمين فيها » فاذا بلغ عدد السكان اينه بلغ 
تطور الدولة ذروته . 

وليست فكرة التطور الاجتماعي عند ابن خلدون الا" حاله خاصة من تطور 
الكائنات عامة . قال ابن خحلدون : « انا نشاهد هذا العالم بما فيه من الخلوقات كلها 
على هيئة من الرتیب والاحكام » وربط الأسباب بالمسببات » واتصال الاكوان 
بالاكو ان » واستحالة بعض الوجودات إلى بعض . لا تنقضي عجائبه في ذلك > 
ولا تتتهي غاياته . وابدأ من ذلك بالعام الحسوس الحثماني » واولا“ عالم العناصر 
١‏ المقدمة ؛ ص :۳۳ . 


۸ 


الشاهدة » كيف تدرج صاعداً من الأرض إلى الاء » ثم إلى الهواء » ثم إلى الثار » 
متصلا" بعضها ببعض » وكل واحد منها مستعد إلى أن يستحيل إلى ما يليه صاعداً 
وهابطاً » ويستحيل بعض الاوقات ‏ والصاعد منها الطف مما قبله » إلى أن ينتهي 
إلى عام الأفلاك » وهو ألطف من الكل ؛على طبقات اتصل بعضها ببعض ۰ على هيئة 
لا يدرك اس منها الا" الحركات فقط ءوبا يبتدي بعضهم إلى معرفة مقاديرها 
وأوضاعها » وما بعد ذلك من وجود الذوات الي ها هذه الآثار فيها » ثم انظر إلى 
عالم التكوين » كيف ابتدأ من المعادن ثم » النبات + ثم الحيوان » على هيثة بديعة 
من التدريج » آخر أفق العادن متصل بأول أفق اللبات مثل الشائش وما لا بذر له » 
وآخر أفق النبات مثل النخل والكرم متصل بأول أفق الحيوان مثل الحلزون والصدف » 
و يوج غما الا قوة الحس فقط . ومعی الاتصال. في هله الکونات ان آحر أفق 
منها مستعد بالاستعداد القريب لأن يصير أول افق الذي بعده: واتسع عالم الحيوان» 
وتعددت أنواعه؛وانتهى في تدریج التكوين إلى الانسان صاحب الفكر والروية » 
ترتفع اليه من عالم القردة الذي اجتمع فيه الس والالذراك » ول ينته إلى الرويّة 
والفكر بالفعل ؛ وكان ذلك أول افق من الانسان بعده » وهذا غاية شهودنا(۱) ۰ . 


ففي هذا النص کا ترون اشارة إلى ما في العالم من النظام والر تیب والارتباط بين 
الاسباب والمسببات . وفيه أيضا اشارة إلى انصال جميع الموجودات بعضها ببعض » 
وإلى امكان استحالة آخر أفن من كل نرع إلى أول افق من النوع الذي يليه » وفيه 
ايض اشارة واضحة إلى أن لكل آفق من هذه الانواع صفات يتميز بها عن غيره» 
وفيه آخیرا إشارة صريحة إلى ان انواع الحيوان متصلةءوان افق الانسان بلي افق 
القردة في »رانب التطور » رها كله يذ كرنا بنظريات التطور الحديثة ولا سيما 
النظرية الدرويئية الي تجعل الاشكال الحية كلها منحدرة من أصل واحد مشترك . 
قال ابن خلدون : « ان الوجود كله في عوامله البسيطة والمركبة على ترئيب طبيعي 


. ١١-4١ : القدمة ء ص‎ - ١ 
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من اعلاها و أسفلها متصلة كلها اتصالا" لا بنخرم . وان اللوات الي في آخر کل 
افق من العوالم مستعدة لأن تتقلب إلى الذات الي تجاورها من الاسفل والاعلى استعداداً 
طبیعاً » “كنا في العناصر ابلسمانية البسيطة ۰ وكا في النخل والکرم آحر أفق النبات 
مع الحازون والصدف من افق الحيوان » وکا في القردة الي استجمع فيها الكيس 
والادراك » مع الانسان صاحب الفكر والروية (۱) » . فالتطور عام اذن في الوجود » 
وهو يشمل عالم العناصر 3 وعالم النبات » وعام الحيران ۽ وعام الانسان » ولیس 
تطور العمران البشري بتأثير العوامل الطبيعية والاقتصادية والنفسية والاجتماعية الا 
مظهراً من مظاهر هذا التطور العام. ومع ان ابن خلدون لم يكن أول فيلسوف عر اخل 
بنظرية التطور ؛ الا ان تصريحه باتصال عالم الانسان بعالم القردة » وقوله بالتطور 
التدريجي ٠‏ والتطور الكلي في العمران البشري ء يكسب هله النظرية عنده طرافة 
خخاصة . وسنعود إلى الكلام على هذه النظرية عند بحثنا في تطور الدولة . 


۱- المقدمة » طبعة كاترمير » ج ۲ » ص :۴۷۳ . 


SAY 


- العمران البدوي. 


ما اعان ابن خلدون على الفحص عن طبيعة العمران البدوي اتصاله بالقبائل البدوية 
التشرة في مختلف الأقطار المغربية . فان هذه القبائل كانت كما قلنا أشبه ثبي ء بقوات 
مساحة مستعدة اللخول في خدمة هذا الأمير أو ذاك » حى ان بعضها كان بمثابة 
دويلات صغيرة تجي الاثاوات باسم الففارة » وقد رأينا في كلامنا على حياة ابن 
خلدون انه حاول ان عثل» دور كبر آي سياسة المغرب باستثلاف القبائل واستتباعهاء 
فأكسبه ذلك خبرة في شؤون البدو ۰ وسيطرة معنوية عليهم » حى صار قادرا 
على توجیههم إلى خدمة من يشاء من سلاطین الغرب . فكلامه على العمران البدوي 
اذن ليس کلام نظريآً » وإتما هو كلام مطابق للواقع»ستمد من الشاهدات والخبرات 
الباشرة . 


۳ - العمران البلوي طبيعي 

ان آول شيء يفرره ابن خلدون هو القول ان أجيال البدو طبيعية في الوجود . فاذا 
كان اختلاف الیشر في أحوالحم » انما هو باختلاف نطتهم فن العاش > كان لا بد" 
من التفريق بين الأجيال الي تكتفي بالضروري من الحاجات » والأجيال الي تطلب 
الرائد على الضروري منها ۰ كالتأئق في . اللامس ».وتوسيج البیوت » وتخطيط 
الأمضارء وما يتبع ذلك من الرقه والدعة وارب . غالأجيال الأول هم البدو الذين 
يسكنون الخبال والصنحراء البأدية ء والأمجيال » الثائية نهم الخضر اللبين يسكنون المدن 
والامصار > وكل من هذين ابلیلین ضروري في الوجود . 


ثم ان هؤلاء البدو این يتتحلون العاش الطبيعي »ويقتصرون على الضروري من 
الحاجات » ثلاثة أقسام : 


۸۸ 


۱ - قسم یتتحل الفلاحة من الزراعة والفراسة . 

۲ - قسم ینتحل القيام على الحيوان من الغثم + والبقر » والمعز ‏ والنحل » لنتاجها 
واستخراج فضلاما . 

۳ - وقسم ينتحل القيام على الابل في الصحراء . 


وجمیع هژلاء مقتصرون على الضروري من الأقوات » یتخلون البيوت من 
الشعر » أو الشجرءاو الطينءأو الحجارة غير النجدة : قصد الاستظلال لا غير » 
جى لمهم قد يستغنون عن ذلك كله » وبأوون إل الغيرا ذوالكهوف » «أما أقواتهم 
فيتناولون منها يسيرا بعلاج أو بغير علاج البدة الا" ما مسته النار (۱) 4 . 


فمن كان منهم معاشه في الزراعة والفلاحة » كان امقام به أولى من الظعن 
والارتحال» وهؤلاء أقرب البدوژل أهل الحضر » وهم سكان المدر والقری وابلبال 
من عامة البر بر والأعاجم . 


ومن كان معاشهم في السائمة مثل الغم والبقر » فهم الرحل الذين يرتاد ون السارح 
والاه لیواناهم » ويسمون « شاوية ۵.ومعناه القائمون على الشاه والبقر : فلا 
ون يهن لمقدان السارح الطيبة » وهؤلاء مثل البربر » والترك؛ وال کال . 
والصقالبة . 


آما من كان معاشهم في الابل » فهم اكثر ظعنا » وأشد بداوة" » وأبعد في القفر 
جالا” . لأن الإبل لا تعيش ني مسارح التلول ؛ بل تعيش في الصحراء » وقوام 
یانما على مراعي القفر وورود مياهه ۰ واتقلب خلال فصل الشتاء في نواحيه » 
فراراً من أذى البرد إلى دفء المراء . وهؤلاء مثل البدو من العرب ؛ والبربر » 
وزنائة » والاکراد » وارك > وار کان وهم أشد الناس توحشاًه ینز لون من أهل 
الحضر مترلة الوحش الفترس غير القدور عليه 


۸۹ 


وجميع هذه الأجيال البدوية طبيعية » لانبا تقتصر في حياتها على انتحال العاش 
الطبيعي من استعمال الفلاحة 3 والزراعة ۹ والقيام على الحيوان 5 


ب - العمران اليدوي أقدم من العمران الحضري . 

وإذا كان البدو يقتصرون على الضروري في أحوال معاشهم ٠‏ وكان الضروري 
أقدم من الكمالي وسابقاً عليه ۰ كان العمران البدوي أصلا" للعمران الحضري + 
لأن أول مطالب الانسان الحصول على الضروري ؛ ولا ينتهي إلى الكمال والترف 
إلا" إذا كان الضروري حاصلا له ء هذا معی قولمم : خشونة البداوة قبل رقة 
افضارة , 


لذلك كان البدوي كثير التشوف إلى حياة الدن» يسعى اليها للحصول على ما 


بریده من الرياش ء وأسباب ارف » أما الحضري فلا يتشوفإلى احوال البادية 
الا لضرورة ندعوه اليها ؛ أو لتقصیر عن أحوال أهل مدينته . 

ونما يشهد أن البدو أصل للحضر ومتقدم عليه ان أهل المدن أكثر هم من اهل البدو 
الذين عدلوا عن الشظف اللي ني الضواحي إلى الرف الدي في الحضر . فأحوال 
الحضارة ناشئة اذن عن أحوال البداوة . ومع ذلك فان « كل واحد من البدو متفاوت 
الأحوال من جنسه ؛ فرب حي أعظم من حي » وثببلة أعظم من قبيلة » ومصر 
أوسع من مصر » ومديئة أكثر عمرا ا من مديئة (01 » . 


ج - احنياج أهل البدو الى أهل الامصار 


لا كان عمران اليادية أقل من عبران الحواضر والأمصار,. كان أهل البدو 
محتاجين إلى أهل الحضر في الامور الضرورية . 


١-الخدمة‏ ص : ۱۲۲ ۰ 
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. وسيب ذلك ان الامور الضرورية في العمران ليست موجودة كلها لأهل البدو > 
وانغا توجد لديم في مواطنهم أمور الفلاحة » وامور رعاية الاشية . وإذا علمنا أن 
مواد القلاحة مفقودة لدییم » وان الصنائم کالنجارة والحياطة والحدادة لا توجد 
لديهم بالكليةء علمنا انهم لا يستطيعون الاستغناء عن الحضر في ضروريات معاشهم . 
دع ان النقود من الدراهم والدنانير لا توجد لدیهم الا" بالعرض » فإذا أرادوا 
الحصول على شيء من المواد الضرورية لهم بادلوا أهل الحضر بما لدبهم من غلات 
الرراعة : وأعيان الحيوان » وفضلاتهءالباناًء وأوباراً: وأشعاراً على سبيل المعاوضة . 
ولذلك كانت حاجتهم إلى أهل الأمصار أشد من حاجة هزلاء ايهم . فهم اذن 
عتاجون إلى أهل الأمصار بطبيعة وجودهم . وما داموا في البادية وم حصل لهم ملك 
ولا اسئيلاء على الأمصار المجاورة ؛ فهم يذعنون لطالب أهل اضر مى دعوهم 
إلى ذلك » فإن كان في المصر ملك حملهم على طاعته فهر » وان كان فيه رئيس 
حملهم على طاعته اما طوعاً يبدل الال لهم » واما كرها ان تمت قدرئه عليهم . وكثير؟ 
ما تجدهم مضطرين إلى طاعة ملك الصر » أو رئيسه » حرصا على يقائهم » سيما إذا 
كانوا عاجزين عن مفارقة تلك النواحى إلى جهات أحرى مغمورة بغيرهم من البدو » 
وهكذا يكون أهل البدو محتاجین‌ال‌اهل الامصار ومغلوبین لهم بابلهملة . 


وإذا علمنا ان الصنائع لا تكمل الا" بكمال العمران الضري » علمنا ان العمران 
البدوي » القانم بالضروري من العاش » حال من الصنائع بالحملة » وإذا وجد 
فيه بعضها لم يكن كاملا" ولا مستجاداً ‏ پل كان بمقدار الضرورة من جهة ما هو 
وسيلة إلى غيره » وکلما كانت القبيلة أعرق في البداوة ؛ وأبعد عن العمران الحضري» 
كانت الصنائع فيها أقل ۰ وهذا نجد البدو المتوحشين في القفار إذا احتاجوا إلى شيء 
من نتاج الصنائع جلبوه من الامصار . 


د - عصبية آهل البدو ألوى من عصتة أهل اخضر . 


ان الالتحام بين أفراد القبيلة الواحدة لا يتم الا" بالعصبية » وسبب ذلك ان البدو لا 
يستطيعون أن يدافعوا عن أنفسهم الا إذا كانوا عصبة واحدة . لأن وحدة العصبية 


۱ 


تزيد التحامهم الاجتماعي,روتقوي شوکتهم ۰ وإذا كانت عصبیتهم شد من عصبية 
أهل الحضر فمرد ذلك إلى سییین : 


الاول ان انساب أهل البدو أقل اعتلاطاً من انساب اهل المدن : لأنها صريحة 
ومحفوظة » لا يدخلها اختلاط أجني »> ولا يعرف فيها شوب . 


والثاني ان حياة البدو تقتضي بطبیعتها وجود عصبية قوية » لن الدفاع عن الي 
لا يم إلا على آپدي رجال القبيلة ؛ ولا يصدق دفاعهم » ولا ذيادهم عن حیهم ۽ ال 
إذا كانو! عصبة واحدة » وأهل نسب واحد . 


ان عدوان أهل المدن بعضهم على بعض تدفعه الدولة با لديها من سلطان » وكذذلك 
العدوان على الدن من خارجها يدفعه سياج الأسوار ۰ أو تدفعه الحامية من أعوان 
الدولة . اما عدران افراد القبيلة بعضهم على بعضعفلا يدفعه الا" مشایخهم وكبرازهم 
با وفر في نفوس الأفراد لهم من الوقار والتجللة » وكذلك العدوان الحارجي على 
القبيلة لا يدفعه الا فتيان المي المعروفون بالشجاعة ۰ ویشترط في هؤلاء الفتيان 
ان يكونوا عصبة واحدة » لن ما جعل الله في قلوب الناس من الشفقة والنعرة على 
ذوي الأرحام وقرباهم موجودة لدیبم بالطبع » وبا يكون التعاضد والتناصر . أما 
اهل الدن فقل ان تصيب احداً منهم نعرة على صاحبه » لأنهم متفردون في أنسابهم » 
فإذا أظلم الحو يوم الحرب تسلل كل واحد متهم يبغي النحاة لنفسه » فلا يقدرون 
من أجل ذلك على سكنى القفر » لأن سكنى اقفر تحتاج إلى المدافعة» ولا تتم المدافعة 
الا" بالقتال » ولا بد في القتال من العصبية . 

ومع ذلك قإن” عصبيات أهل البدو قد تكون متداخلة » لاد" القبيلة إذا كانت 
مؤلفة من عدة بطون » كان لكل بطن عصبية خاصة به + و كان للقبيلة كلها عصبية 
واحدة جامعة . فاذا كانت إحدى العصبيات اللخاصة أقوى من غيرها تغلبت على 
اثر العصبيات » وجمعت بينها حى تتولى قيادمها . ومعنى ذلك ان القبيلة إذا كانت 
مشتملة على عصائب كثيرة كان « لا بد من ان تكون واحدة منها هي الغالبة على 
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الكل حى نجمعها وتصیر ها عصبية واحدة شاملة لجميع العصائب » وهي موجودة 
في ضمنها (۱) ۰ . ولو كانت جميع العصائب متكافثة في القوة لا وقع فیها مزاج 
أصلا” . فهناك اذن عصبيات جزئية وعصبية كلية . والقبيلة المختلفة العصائب أضعف 
من القبيلة الموحدة.؛ قال ابن خلدون : إذا كان « في أحد اللحانبين عصبية واحدة 
جامعة لكلهم » وي الحانب الآخر عصائب متعددة ١‏ ء فابلانب « الذي عصالبه 
متعددة لا يقاوم ابلحانب الذي عصبیته واحدة » » لان « العصائب إذا كانت متعددة 
وقع بينها من التخاذل‌ما بقع في الوحدان التفرقین الفاقدین للعصبية . وسيب ذلك ان 
كل عصابة منهم تتزل منزلة الواحد() ؛ . 


هت صفات البدو عل الحملة 


ان العمران البدوي بكسب أهله صفات خاصة » لأنهم بعيشون في القفار والبوادي» 
ویقنعون بالضروري من الحاجات . 


١‏ فاولي صفات أعل الیدو احتصاصهم بنکد العيش , وشظف الاحوال»وسوء 
المواطن,تحملها عليهم الضرورة الي عينت لهم هذه القسمة . وسبب ذلك ان الذين 
معاشهم عل الزراعة والغراسة تدعوهم طبيعة حياتهم إلى الاكتفاء بالضروري من 
الحاجات ؛ أما الذين بقوم معاشهم على الابل ونتاجها > فان شروط بانیم تضطرهم 
إلى التوحش في القفر» لرعيها من شجره؛ونتاجها في رماله . والقفر مكان الشظف 
وابلوع والضیق فاذا تعودوا الشظف وألفوه تمكن من نفرسهم »حى يصير خلقاً 
لهم وجبلة ٠‏ وإذا لم يتعودوه مالوا إلى تركه . اما أهل الحضر فان ما تعودوه من 
ارف والدعة والسكون يجعلهم أقل” صبر ا على شظف العيش . فلا يتخلون عن حياة 
المدن» ولا يترعون إلى البدو ليشاركوهم في أحوالهم؛ بخلاف البدوء فإن” أحدهم إذا 
وجد السبیل إلى الفرار من حاله » وأمكنه ذلك > ۵ ی رکه . 


۱ لالمقدية .ص ٠١١:‏ . 
۲ القدمة ‏ ص :۲۷۸ . 


۹۳ تاريخ الفلسفة العرية (۳۸) 


۲ - وثانية صفات البدو أنهم أكثر حركة وانتقالا" من أهل الدن » فأحواهم 
الطبيعية هي الرحلة والتقلب ‏ يحبون الظعن في البادية لرعي إبلهم » ويبحثون عن 
الأماكن الصالحة لنتاجها » بعيشون في الليام أو ني الغیران » « ليس لمم وطن يرتافون 
منه » ولا بلد يجنحون اليه » فنسبة الأقطار والواطن اليهم على السواء (1) » . 
و ذا تجدهم لا يقتصرون على ملكة قطرهمء وما جاورهم من البلادء ولا یقفون عند 
حدود أنقهم » فاذا جمعتهم عصبية واحدة وتغليوا على الأمم المجاورة » کا وقم 
للعرب وزنائة وغيرهم ؛ تركوا موطنهم الأ صلي » وطفروا إلى الاقاليم البعيدة » فلا 
غرو إذا كانت دولتهم أوسع نطاقاً » وأبعد من مرا کزها نباية . 


۳- وثالثة صفات البدو امهم أقرب إلى احير من أهل الحضر . وسبب ذلك 
« ان النفس إذا كانت على الفطرة كانت متهيئة لقبول ما يرد عليها وینطبع فيها من 
خير أو شر(۲)». فبقدر ما سبق إلى النفس من أحد الحلقين تبعد عن الأرء ويصعب 
عليها اكتسابه ٠‏ فصاحب انلبیر إذا سبقت إلى نفسه عوائد اللير » وحصلت له ملکته 
بعد عن الشر : وصعب عليه طريقه » و كلا صاحب الشر إذا سبقت اليه عوائده (۳) , 
ونحن نعلم ان أهل الحضر ۰ لكثرة ما بعانون من فنون الللات » وعادات اأرف > 
والاقبال على الدنيا » والعكوف على الشهوات » قد تلوثت نفوسهم بكثير من 
مذمرمات الحلق والشر » وبعدت عليهم طرق اللير ومسالكه بقدر ما حضل هم 
من عرائد السوه . أما أهل البدو فانبم » وان كانوا مقبلين على الدنيا مثل أهل اضر » 
الا ان اقبالهم عليها انما هو ني القدار الضروري لحاجامهم »لا في الأرف > ولا في شي ءمن 
أسباب الشهرات » ولذلك كانت عوائدهم في معاملانهم على نسبة ما حصلهم م نأسباب 
العمران . وما يحصل لهم من مذاهب السوء ومتمومات اليلق أقل يكثير مما يحصل 
لأهل الحضر » لأنبم « أقرب إلى الفطرة الاولى وأبعد عما ينطبع في النفس من سوء 


١-القدمة‏ » ص ٠٤١:‏ . 
۲ المقدمة » ص ۱۳۲۳۰ . 
*« المقدمة » ص :۱۲۳ 
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اللکات ۰ بكثرة العرائد اللمومة ؛ وقبحها ء فيسهل علاجهم عن علاج آهل 
الحضر (۱) » . وفذا كانت الحضارة في نظر ابن خلدون مباية العمران؛ وبعده 
عن انلیر . 


4 - ورابعة صفات أهل البدو أ نهم أقرب إلى الشجاعة من أهل اضر » وسيب 
ذلك ان أهل الحضر ألفوا راط رن ؛ وانغمسوا في النعيم والثرف » 
ووكلوا أمرهم في الدفاع عن أنفسهم وأموالهم إلى العا كم الذي يسوسهم والحامية 
الي تتولى حراستهم » فاستناموا إلى الاسوار الي تحوطهم ٠‏ وألقوا السلاح ۰ ونتزلوا 
مترلة النساء والولدان » حى صار ذلك خلقاً هم . أما أهل البدو فامهم « لتفردهم 
عن المجتمع » وتوحشهم في الضواحي : وبعدهم عن الامية » وانتياذهم عن الاسوار 
والابواب »قائمون بالمدافعة عن أنفسهم (۲) :يحملون السلاح دائماً > ويتجافون عن 
المجوع الا" غراراً في الجالس » وعلى الرحال » ويتفردون في القفر والسداء » 
وائقين بآنسهم حى صار هم الباس خلقا » والشجاعة سجية . وأهل الحضر عيال 
علیهم ون خالطر هم في البادية أو صاجوهم في السفر ؛ وأصل ذلك كله ان الانسان 
إذا تعود الدعة والسکون صار جباناً » وإذا تعود المشقة والاقدام صار شجاعاً » 
وإذا الف شيئاً صار ذلك الثي ء خلفاً له » وملكةة تترل منزلة الطبيعة وابلبلة . 


وما يزيد سطوة اهل البدو وشجاعتهم آنهم لا يعانون ما يعانيه أهل الحضر 
من الأحكام الي تكسر سورة بأسهم » وتذهب اللعة عنهم » لأن القلوب المكسورة 
تتعو د التخاذل والانقياد » ومن كان مرباه بالعسف والعئف سطا به القهر » وضبق على 
نفسه في ابساطها وذهب بنشاطها . وهذا ما حصل لكل ام وقعت في قبضة القهر ۰ 
رنال منها اسف » ولذلك كان أهل البدو أشد بأسا وشجاعة من أهل اضر لانم 
أكثر منهم حرية » لا يأحذهم ما یاحذ أهل الحضر من الاحكام القاسية . 


١-المقدمة‏ » ص : ۱۲۳ , 
۲ - القدمة ؛ ص : ۰۱۲۵ 


ao 


ولا كانت البداوة میباً لشجاعة كان ابفیل الوعشي اقدر على التغلب على غيره 
من الأمم » لائتراع ما في آیدیبا من أسباب ارف » بل ابلبیل الواحد تختلف أحواله 
في لك باحتلاف الأعصار » فکلما الف عوائد الآرف والنعيمءقلت شجاعته عقدار 
ما نقص من بداوته . وإذا كان الغلب للامة اما يكون بالاقدام واليسالة والشجاعقه 
فمن كان من هذه الأجيال اعرق في البداوة » واكثر توحشء كان أقرب إلى التغلب 
على سواه » إذا تفاربا في العدد وتکافاً بقوة العصبية . 


والدليل على شجاعة البدو ان سلاطين افريقية الشمالية المعاصرين لابن خلدون 
كانوا يستنص رون بالقبائل الموالية لحم للتغلب على أعدائهم » وكثيراً ما كانوا يخسرون 
الحروب إذا خانتهم/ القبائل > بخلاف أهل المدن الساحلية الذين كانوا » لعکوفهم 
على الراحة والدعة » بعيدين كل البعد عن الشجاعة الحربية » مستعدین للانقياد لكل 
من يتولى الحكم في بلدانهم » هذا إلى جانب خوفهم من النزوح عن ديارهم » 
واللجوء إلى الحبال والصحارى . ولذلك تعذر استغناء أهل المدن عن حماية سلطان 
قوي ؛ أو قبيلة مجاورة » يدفعون ها ثمن تلك الحماية . ولولا ذلك لتعر ضمت مدينتهم 
انیب والسلب > فوجود القبائل ضروري اذن للدفاع عن الدولة » ولو كانت هذه 
القبائل موجودة في اسبانیا العربية » لا تغلب أعداؤها علیها » ولا اسرع الیها الانبیار, 


ر - صفات البدو من العرب 


ان معظم الصفات الي قدمناها تصدق على البدو من العرب ‏ لأنهم ينتحلون 
الماش الطبيعي ويحتاجون إلى أهل الأمصار » ويحبون التقلب والارتحال » و يألفون 
شظف العيش » وضیق الحال ویتصفون بالشجاعة . وقد أشار ابن خلدون البهم في 
تاريمه فقال : « اعلم ان العرب منهم الأمة الراحلة؛ الناجعة»أهل الحيام لسكتاهم > 
والخيل لركوبهم ٠‏ والأنعام لكسبهم يقومون عليها » ویقتاتون من البالما » ویتخذون 
الدفء والأثاث من أوبارها » واشعارها؛ وحملون أثقاهم على ظهورها » يتنازلون 
حللا” متفرقة » ويبتغون الرزق في غالب أحواهم من القنص » وتخطف الناس من 
السبل ٠‏ ويتقلبون داثما في المجالات ؛ فراراً من حمارة القبظ ثارة » وصبارة 


كقه 


البرد آخری » وانتجاعاً لراعي غنمهم وارتياداً لصالح ابلهم الكفيلة بمعاشهم » 
وحمل أثقاهم » ودفتهم » ومنافعهم ۰ .() ۲ . 

وني مقدمة ابن خلدون عدة فصول تتعلق بالعرب: منها «ان جيل العرب في 
الخلقة طبيعي (؟) » ۰ « وان العرب إذا تغلبوا على آوطان اسرع الیها انحراب("۸0» 
د وان العرب لا يتغلبون الا على البسائط (5) ؛ ۰ و «وان العرب لا بحصل هم الملك 
الا بصبغة ديئية (*) » » ١‏ وان العرب آبعد الأمم عن سياسة الملك (۱) ۰ > « وان 
العرب أبعد الناس عن الصنائع (١)ء.‏ وقد أثبت ساطم الحصري(*) بتحلیل هذه الأقوال 
كلها ان ابن خلدون يطلق لفظ العرب في مقدمته على أهل البدو الذين يتوغلون في 
القفار » وقد بينا سابقاً امهم أشد” الامم بداوة لأنهم مختصون بالقيام على الابل . 

١‏ فمن صفات البدو من العرب انهم لا يتغلبون الا" على البسائط » وسبب ذلك 
انبم ١‏ اهل انتهاب وعبث » ينتهبون ما قدروا عليه من غير مغالبة ولا ركوب خخطر » 
ويفرون إلى منتجعهم بالقفر » ولا يذهبون إلى المراحفة والمحاربة:الا" إذا دفعوا بدك 
عن أنفسهم . فكل معقل أو مستصعب عليهم ء فهم تاركوه إلى ما يسهل عنه » ولا 
بعر ضون له » والقبائل الممتنعة عليهم بأوعار الحبال بمنجاة من عيثهم وفسادهم + 
لأنهم لا يتسنمون اليها ا هضاب » ولا يركبون الصعاب » ولا يحاولون اللحطر + 
واما البسائط فم اقتدروا عليها بفقدان الحامية » وضعف الدولة » فهي هب لهم ؛ 
وطعمة لا كلهم » پرددون عليها الغارة » والنهب» والزرحضء لسهرلتها عليهم (؟) ؛ . 


. . ص ۲۲ من طبعة محمد مهدي الحباي‎ + ١ تاريخ ابن خلدونج‎ ١ 

۲ المقدمة » ص :۰۱۲۱ 

المقدمة : ص ٠٤١۹:‏ . 

؛-المقدمة » ص .١44:‏ 

ه للقدعة » ص ٠١۱:‏ . 

.161 : المقدمة » ص‎ - ٩ 

۷- القلمة ‏ ص : ۰4:6 

۸- ساطع العصري» دراسات عن مقلمة ابن خلدون » ص ۱5۱ - ۱۹۷ من الطبعة الوسعة؛ 
دار المعارف عصر ۱۹۵۳ , 

4-المقدمة. ص : ۰۱6٩‏ 


۹۷ 


ومن صفایم الهم إذا تخلبوا على اوطان اسرع الیها ار اب 3 وسبب ذلك 
اہم امة وحشية »> متوغلة في البداوة » يستلذون حالة الترحش » لما فيها من اعروج 
على ربقة الحكم وعدم الانقياد السياسة . وهذه الطبيعة منافية للعمران ومناقضة له . 
وغاية الاحوال عندهم التقلب والارتحال » وذلك مناقض للسكون الذي يتطلبه 
العمران (۱) . فهم لا يحتاجون إلى الحجر الا لنصب أثاني القدرء فيخربون المباني 
ویقلونه منها » ولا محتاجون إلى الخشب الا تيعمروا به امهم » ويتخذوا منه 
الأوتاد لبيوتهم » ولذلك صارت طبيعتهم منافية للبناء الذي هو أصل العمران . 


“ا ومن صفاتهم انبل أبعد الناس عن الصنائع : لانهم أعرق في البداوة ۽ وأبعد 
عن العمران احضري » بخلاف العجم من أهل المشرق والروم من أهل الغرب » فهم 
أقوم على الصنائع ٠‏ لأنهم أعرق في العمران الحضري » وأبعد عن البدو وعمرانه . 
ولذلك كان تأوطان العرب قبل الاسلام قليلة الصنائع بابادملة » وهذا أيضاً يصدق على 
البربر في الفرب لرسوخهم في البداوة . 

4 - ومن صفانهم انهم ابعد الناس عن سياسة الملك» وسبب ذلك أمهم اكار بداوة 
من سائر الامم» وابعد ني القفر الا" إذا احتاجوا إلى شي ء من‌اارزق واخجلوه من الناس 
في ظلال رماحهم » وکلما امندت آعینهم إلى مال » أو متاع » أو ماعونءانتهیوه» 
فاذا تم افتدارهم على ذلك بائتغلب » بطلت السياسة في حفظ آموال الناس ؛ وخرب 
العمران : ولا کانوا يعتمدون على غیرهم فيما يحتاجون اليه من أعمال الحرف 
والصنائع ءلم يكن هذه الاعمال في نظرهم قيمة » وإذا فسدت الاعمال وصارت 
جانا ضعفت الآمال ني المكاسب وانقبضت الأيدي عن العمل : وتفرق السكان وفسد 
العمران . أضف إلى ذلك أنهم لا پعتتون بالاحكامءولا پزجر الناس عن المفاسد » ولا 
بدفع بعضهم عن بعض ء انا همهم مأ يأحذونه من أموال اللاس نيبا أو غرامة » 
فاذا توصلوا إلى ذلك وحصلوا عليه » اعرضوا عما بعده من الاحكام الحافظة 
للأمن » فيصير الأمر بذلك فوضى > والفوضى مهلكة للبشر ومفسدة للعمران » وهم 


,١49: لالمقدمة + ص‎ ١ 
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كذلك لا ينقادون بعضهم إلى بعض ۰ بتنافسون في الرياسة » وقل أن بسلتم أحد منهم 
الأمر لغيره » ولو كان أباه » أو آخاه » أو كبير عشيرته الا" في الاقل»وعل كره» 
فيتعدد الحكام منهم والأمراء + وتختلف الأيدي على الرعية في ابلباية والأحكام ء 
فيفسد العمران . ورئيسهم محتاج اليهم قي الاغلب العضبية الي بها تكون الدافعة » 
مضطر إلى ترك مراغمتهم لثلا يختل عليه شأن عصبيئه ۰ فيكون فيه هلاكه 
وهلاكهم (6۱. مع ان سياسة الملك تقتفي ان يككون الناس وازع بالقهرءژالا" لم 
تستقم سياستهم . اضف إلى ذلك انهم لا كان من طبيعتهم أخحذ ما في أيدي الناس » 
واتجاني عما سوى ذلك من الاحكام ۰ فإنهم إذا ملكوا أمة » جعلوا غاية ملكهم 
الانتفاع بأحذ ما في أيديهم » وربما ظلموا الرعية في الحباية ؛ ونحصيل الفوائد » 
فيكون ذلك باعثاً على الفساد » وانتشار الفوضى › والفوضى كا قدمنا منافية لسياسة 
الاك ومفسدة للعمرات (؟) . 


ه - ومن صفائهم أخيرا انبم لا يحصل لحم ملك الا" بصبغة ديئية » وسبب ذلك 
امهم أصعب الامم انقياداً بعضهم لبعض لا فيهم من خحلق التوحش ۰ والغلظة . 
والأنفة » وبعد الهمة » والمنافسة في الرئاسة . فقلَّما نتفق اهواؤهم . وتتحد منازعهم 
بالطبع > الا انهم ذا آثرت فيهم دعوة دينيةء وحصلت لمم بسبها عصبية جامعة ۱ 
تبدلت أخلاتهم > وکان الوازع لهم من أنفسهم . فیسهل عند ذلك انقيادهم » 
واجتماعهم؛ با يشملهم من الدين المؤلف لكلمتهم ؛ والوازع عن تحاسدهم وتنافسهم . 
فيحصل هم بذلك التغلب واللك . ومع ذلك فان البدو من العرب سرع الناس 
قبولا" الحق والهدى ؛ لسلامة طباعهم» وبراعتبا من ذميم الاخلاق ء الا ما كان 
من خلق التوحش (۳)) واعتبر ذلك بدولتهم في الاسلام كيف الف الدين قلویپم ٠‏ 
ووحد منازعهم ۰ وشید هم أمر الرياسة بالشريعة وأحکامها الراعية لصالع 


۱ - القدمة » ص : ۰۱۵۱ 
۲- القدمة » ص : ۱۵۲ . 
۳ بالمقدعة ۲ ص : ۱۵۱ . 


5۹۹ 


العمران ظاهراً وباطناً » وكيف امند" ملکهم وقوي سلطانبم»حنی شمل الأقاليم 
البعيدة » وکیف رجعوا إلى فقرهم » وجهلوا عصبيتهم وابتعدوا عن الطاعة عند 
نسیانهم الدین وأحكامه » حى صار الكثيرون منهم يجهلون امهم قد كان هم في 
القدیم ملك » ۸ يكن لأحد من الخليقة مثله . 


»> وه 


وبديبي ان هذه الصفات الي استقرأها ابن خلدون من مشاهداته اللخاصة لا 
تصدق على جميع القبائل البدوية » فان كثير؟ من أهل البدو لا يتصفون بالشجاعة 
ولا بأخلاق اللير » أضف إلى ذلك انه يوسع معى العمران البدوي فيطلقه على عمران 
أهل القرى والمدر الذين يقوم معاشهم على الزراعة . ومهما يكن من أمر فان تفن ابن 
خلدون في وصف البدو الذين عاشرهم يدل على ما یز به من الیل إلى بناء علمه 
على الواقع » ولن كانت بعض آقواله تتضمن أحكاماً مطلقة غه. مبنية على استقراء 
شامل » تقد جاءت بعض أقواله الأخرى مصحوبة بالتحفظ . ولو استطاع ان 
يوسع ملاحظاتهه و يطلع على أحوال البدو في الاقالیم الاحری اطلاعاً مباشر؟؛ بات 
أحكامه على العمران البدوي أدق وأصدق . 


۰۰ 


٤‏ - العمران اخضري 
۲- مقدمة عامة 


العمران اللضري طبيعي کالعمران البدوي : الا انه اكثر منه رفهاً ودعة" 
وسکولاً : لأن آهله لا یکتفون بالضروري من الحاجات » بل بطلبون الحصول على 
الكمالي منها ايضاً . ووجه ذلك ان النتحلین المعاش : إذا انسعت أحوالهم » وحصل 
هم ما فوق حاجتهم من الى والرفه + دعاهم ذلك إلى الدعة » والسکون > واستكثار 
الأقوات » والملابس » وتوسيع يم البيوت » واختطاط الدن والأمصار » حى إذا 
ازدادت الروة وکترت عوائد الرفه جاءت بعدها عوائد الترف » كاستجادة 
الطابخ » وانتقام الملابس من الحرير والدیباج » والتأنق فيها » وتشييد البيوت 
العالية » والقصور الشاهقة » واحکام تنجيدها وفرشها بالأثاث الفاخر . وإذا عظم 
عمران المدينة » وكثر ساكنها > كثرت فيها الصنائع والاعمال والمكاسب » حى 
تبلغ غايتها » وإذا تراجع عمرانبا وخف ساكنها قلت صنائعها » واعمالها » ومكاسبها. 
وسواء أكان أهل الحضر ينتحلون الصنائع أم غيرها من الأعمال » فان مكاسبهم 
على العموم أكثر من مكاسب أهل البدو » فلا غرو إذا دعاهم ذلك إلى التهالك على 
الأرف والانغماس في العيم . فتفاضل الدن في كثرة الرزق » ونفاق الاسواق » 
انما هو في نفاضل عمرانها في الکترة والقلة » فاذا كان عمرانا كر » كانت ميادين 
الرزق والانفاق فيها أوسع » لأن بين دخل الافراد وخرجهم علاقة وثيقة » فاذا 
عظم دخلهم عظم خرجهم وبالعكس » وإذا عظم دخلهم وخرجهم معاً اتسعت 
احوالهم جمیعاً » واقبلوا على الحاجات الكمالية . 


ومعی ذلك ان المدن الكثيرة العمران يكثر ترفها » وتكثر حاجات سکانبامحی 
تصير حاجتهم إلى الأشياء الكمائية كحاجتهم إلى الأشياء الضرورية » وعلى قدر 


1 


عمران المدينة تستجاد فيها الصنائع : ويز داد التأنق فيها » فالصنائع ٠‏ كا بقول ابن 
خلدون ء الما ترسخ 3 الأمصار برسوخ الحضارة > وهي لا تکار الا إذا کر 
طالبها . 


كنا ترسخ الصنائع برسوخ احضارة » فكذلك تكثر العلوم وترسخ برسوخها ۽ 
على قدر عمران الدينة في الكثرة والقلة تكون نسبة علومها في الكثرة والقلة » لأن 

اجادة العلرم » كاجادة الصنائع » أمر زائد على المعاش الضروري . فمی زادت 
مكاسب أهل العمران الحضري على معاشهم ۰ انصرفوا إلى ما وراء المعاش من التصر ف 
فيما بخص الانسان من العلوم والصنائع المحتاجة إلى إعمال الروية والفكر » وهكذا 
يتبدل وجه العمران وينتقل الاجتماع البشري من طور البداوة إلى طور الحضارة . 

والحضارة في نظر ابن خلدون هي التفئن في الترف » واستجادة أحواله » والكلف 
بالصنائع الكمالية » فاذا بلغت المديئة غايتها من العمران » نشأ عن ذلك تفلن في 
الحاجات والشهوات » وزيادة في التفقات » وارتفاع ني الأسعار » حى يضطر 
كل فرد إلى التحيل على تحصيل معاشه من وجهه‌برمن غير وجهه » فيز داد الكذب » 
والمغامرة » والغشء والملابة » والسرقة » والفجور والربا » وسبب ذلك ان مكاسب 
الئاس حینئد لا تفي يحاجائهم » لكثرة تفنتهم في الشهوات ۰ ومطالبة النفس بها » 
فلا تستقيم أحوافم ,ولا بعندلون ني مطالبهم » وإذا فسدت أحواهم واحداً واحدا 
اختل نظام المدينة . 


ومعى ذلك ان ارف والتعيم » إذا حصلا لأهل العمران : دعاهم ذلك ال 
مذاهب الحضارة والتخلق بأخلاقها الفاسبة . والحضارة غابة العمران 4کا ان العمران 
غاية البداوة , 


ولعمران بدویاً كان أو حضرياً عمر محسوس ؛ فهو کائن طبيعي يبدا باللمو 
شيا فشيئاً حى يبلغ درجة الوقوف > ثم ينتقل بعد ذلك إلى مرحلة الانتقاص» ويدحل 
في طوو افرم ٤‏ ثم يتفض ویتقرض . 


وقد بینا سابقاً ان اهل الحضر آبعد عن طرق الخير ومسالکه من أهل البدو » 
وانهم أقل منهم شجاعة وعصبية » 

وبينا ايضاً انه لا بد في العمران البشري بدوياً كان أو حضرباً من سباسة ينتظم 
بها أمره . فاذا كانت هذه السياسة شرعية اوجب انقياد الناس البها ايمانهم بالنواب 
والعقاب في الدنيا والاعرة » وإذا كانت عقلية اوجب انفیاد الئاس اليها ما يتوقعونه 
من حفظ مصامهم » وصيانة حقوقهم في الدنيا » ولا بتظم أمر المديئة إلا بالعدل » 
فان الظلم ذاهب بآمال الناس ني تحصيل الأموال واكسابباء لأن ذهاب آمهم يقبض 
أيديهم عن السعي . وعلی قدر الاعتداء على الرعايا ونسبتههيكون انقباضهم عن 
الاكتساب » ووفور الاعمال ونفاق الاسواق انما هو بالاعمال:وسعي اللاس في 
الصالح والمكاسب ؛ فاذا قعد الئاس عن المعاش » وانقبضت أيديهم عن المكاسب 
كسدت أسواق العمران » وانتقضت الأحوال » وتفرق الثاس في الآفاق في طلب 
الرزق«فخف ساكن ذلك القطر وخلت دياره » واخعل باختلاله حال الدولة » فلا 
بد اذن في العمران من دولة رفيقة عادلة تحمي الافراد من العدوان على مصالمهم 0 
وتصون أوطانهم من الاعتداء عليها من امارج . فان الحضارة نابعة للثروة » والتروة 
تابعة للملك والدولة » وکلما كانت الدولة آقویبوعمرها أطول »كانت الدن أوسع ۰ 
وعدد منازها وهياكلها وقصورها أكثر » وصنائمها وعلومها آرسخ , 


ب - معى الدولة 

الدولة في نظر ابن خلدون هي الملك : الا انها إذا انسعت وشملت عدة أقاليم 
يحكم كلا" منها ملك سميت بالدولة العامة > أو الملك التامءالذي لا يكون فوقه 
ملك آخر . والملك سيامي وديي : فالملك السياسي هو حمسل الكافة على 
مقتفى النظر العقلي » في جلب الصالح الدنيوية ودفع الضار » ولملك 


1.۳ 


الديي هو اللعلافة . وهي حمل الكافة على مقتضی النظر الشرعي © في مصالحهم 
الدنيوية والأخروية . 


ج - ضرورة الدولة 


يقول ابن خلدون : « الدولة والملك للعمران عثابة الصورة للمادة » وهو الشکل 
الوا بنوعه لوجودها » وقد تقرر في علوم الحكمة انه لا عکن انفكاك آحدهما 
عن الآنحر » فالدولة دون العمران لا تتصور ‏ والعمران دون الدولة واللك متعلار > 
لا في طباع البشر من العدوان الداعي إلى الوازع (۱) » . فالدولة والعمران اذن 
امران متلازمان » كتلازم الصورة والادة في كل كان من الكائنات الطبيعية؛ وهما 
كا قال آرسطو لا ينفكان ابد؟ ؛ لگن اعتلال أحدهما يؤثر في اختلال الاتعر . كنا ان 
عدمه يؤثر في عدم الآلخر . وقد بينا سابقاً ان الاجتماع البشري ضروري » وان 
هذا الاجتماع » إذا حصل للبشر + ول يكن لهم وازع يدفع بعضهم عن بعض > لم 
ْنم" بقازهم » فلا بد اذن ني المجتمع بدویا كان أو حضريا » من سلطة حا كة تسوس 
الأفراد » وتحفظ کیانهم من الداحل والخارج » على ان ابن خلدون يفرق بين الدولة 
الشخصية » والدولة الكلية » فبقول : ٠‏ ان الخلل العظيم ني العمران انما يكون من خلل 
الدولة الكلية كدولة الفرس » أو الروم » او العرب » اما الدولة الشخصية مثل دولة 
انوشروان ؛ او هرقل ؛ او عبد الملك بن مروان » او الرشيد » فأشخاصها متعاقبة 
على العمران حافظة لوجوده وبقائه » وقريبة الشبه بعضها من بعض ء فلا يؤثر 
اختلالها في العمران تأثيراً كبيراً » لأن الدولة بالحقيقة الفاعلة في مادة العمران » 
إنما هي بالعصبية والشوكة » وهي مستمرة على اشخاص الدولة (5) ۱ . 


. ۳۷۱: لالمقدية ص‎ ١ 
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د س نشأة الدولة 


لقد آشرنا إلى نشوء الدولة عند كلامنا على العصبية » فقلنا : ان العصبية ضرورية 
في كل أمر يحمل الاس عليه » من نبوة » أو دعوة » او رئاسة ؛ او ملك . والدليل 
على ان العصبية ضرورية لتأسيس الملك قول إبن خلدون : « ان صاحب العصبية إذا 
بلغ رتبة طلب ما فوقها » فإذا بلغ رتبة السؤدد والانباع ( يعي رتبة الرئاسة ) ووجد 
السبيل إلى التغلب والقهر » لا يتركه » لأنه مطلوب للنفس ۰ ولا ینم" اقتدارها عليه 
الا" بالعصبية الي يكون بها متبوعا » فالتغلب الملكي غاية العصبية (۱) ) . والفرق بين 
الراسة والملك أن" الرئاسة سؤدد ؛ وصاحبها متبوع » وليس له على أصحابه قهر في 
أحكامه » أما المللك فهو التغلب بالقهر » وهو أمر زائد على الرئاسة , 

وإذا كان في القبيل الواحد عدة عصبيات + فلا بد من عصيبة تكون أقوى من 
جميعها تغلبها وتستتبعها وتلتحمجميع العصبيات فيها ۰ حى تصير كالما عصبية 
واحدة كبرىء وال رتم الافثراق الفضي إلى الاختلاف والتتازع » ولولا دفع اناس 
بعضهم ببعض لفسدت الارض (۲) 2 . 

وإذا حصل التغلب بتلك العصبية على قومها طلبت بطبعها التغلب على أهل عصبية 
أخرى بعيدة عنها » فان كافأتما او مانعتها كانوا اقتالا" وانظاراً » ولكل واحدة 
منهما التغلب على حوزنها وقومها ۰ شأن القبائل والأمم الفرقة في العالم : وان غلبتها 
واستبعتها التحمت بها آپضاء وزادت قوة في التغلب إلى فونا» وطلبت غاية من التخلب 
والتحكم أعلى من الغاية الأولى وأبءد » وهكذا دالا حى تكافىء بقونها قوة الدولة(0» 
فان کافأت العصبية قوة الدولة في هرمها « ول يكن لها ممائع من اولياء الدولة أل 
العصبيات استولت عليها » وانتزعت الأمر من يدها » وصار الملك أجمع لها » وان 
انتهت قوها وم يقارن ذلك هرم الدولة » واتما قارن حاجتها إلى الاستظهار بأهل 
میات قیفر لاو تستظهر ببا على ما بعن من مقاصدها » وذلك 


4: المقدية ای‎ ١١ 
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"ie 


ملك آخحر دون اللك الستبد (۱) » . ومعی ذلك كله ان الفاية الي تجري الیها العصبية 
هي الملك » فاذا بلغت غایتها حصل الملك لأصحابها » اما بالاستبداد » او بالظاهرة » 
على حسب ما يسمه الوقت القارن لذلك » وان عاقها عن بلوغ غايتها عالق وقفت 
في مکانها. 

فالدولة تشاً اذن عن العصبية » وإذا كانت الأوطان كثيرة القبائل والعصالب 
لم تستحكم فيها دولة . وكلما كانت العصبية آشد" » وأهلها أكثر ۰ كانت الدولة 
أقرى » وملکها آوسع » وآمدها أطول » فاذا زادت مساحة الدرلة عل عدد القائمين 
بها » الکلفی حمایتها » كان ذلك موضعاً لانتهاز الفرصة من العدو حرق سیاجها . 
وعلة ذلك ان المصيية قوة طبيعية » وکل قوة بصدر عنها فعل من الأفعال » فشأنبا 
في الرکز أشد ما هو عليه ني الأطراف » كالأشعة إذا البعثت عن المركز » أو الدواثر 
المنفسحة على سطح الاء من النقر عليه ء فإنها كلما بعدت عن مرکزها شفت قو تما . 


۾ - منازع الك 


لكل كائن طبيعي منازع تخصه › وإذا كان املك كائنا طبیماه کان له بطبیعته 
مازع خاصة به . 


١‏ فمن مازع اللك التنافس في الحلال الحميدة » و بالمكس . وسبب ذلك 
ان الانسان » من حيث هو موجود عاقل : أقرب إلى احير وخلاله > فاذا كان 
الملك للانسان من حيث هو موجود عاقل لا من حيث هو حيوان » وجب أن تكون 
طبيعته مناسبة ثفلال الحير . وكل ملك فله أصل” يبي عليه » وهو العصيية » وفرع" 
يتمم وجوده ويكمله ؛ وهو الحلال والصفات . ووجود الملك دون خلاله الشسمة 
له كوجود شخص مقطوع الأعضاء » كا أن وجود العصبية من غير انتحال اللملال 
الحميدة نقص في أهل البيوت والأحساب . وإذا كانت غاية الملك كفالة اتللق » 


١ل‏ القدمة » ص :۱۸۰ . 


۹ 


ومراعاة الصالح » كان لا بد" لأهل العصبية الذين حصل لهم التغلب من التافس 
ني احير وشلاله : من العدل » والکرم » والعفو » والاحتمال » والصبر على 
الکاره » والوفاء بالعهد » وبذل الأموال في صون الاعراض › وتعظیم الشريعة » 
راجلال العلماء » والانقیاد للحق ۰ وانصاف الستضعفین » واستماع شکوی 
المستغيثين » والتجاني عن الغدر والکر واللحديعة » الخ . فبهذه الحلال الحميدة يستحق 
أهل العصبية أن يكونوا ساسة لمن تحت أيديهم وقد قيل : العدل أساس الملك . 


ولكن الله » إذا تأذن بانقراض الاك من أمة » جعل حكامها وابتاءها بتنافسون 
في ارتكاب الذمومات » وانتحال الرذائل» وغيرهاء من الأفعال المتصلة بطبائعهم 
الحيوانية » فتفقد الفضائل السياسية منهم جملة » ولا ترال في انتقاص إلى أن حرج 
الملك من أيديهم ٠‏ « وإذا اردنا ان نهلك قرية امرنا مترفیها ففسقوا فيها » فحق 
عليها القرل » فدمّرناها ندمیرآ() » . واهم خلال المي الي بتنافس فيها أهل 
العصبية » وتكون شاهدة" لهم باستحقاق الملك ۰ إكرام” الملماء » والصالين » 
والاشراف ؛ وأهل الأحساب والغرباء » وانزال الناس منازلهم ؛ فإن" اكرام أهل 
العصبية لمن يناهضهم في الشرف » ويشاركهم آي انساع الحاه » آمر ضروري 
في السياسة الحاصة » الي توجب الاستعانة بالاقتال والامثال من أهل العصبيات 
المختلفة » ولکنهم إذا أكرموا العلماء » والصالحين» والتجار ؛ والعمال والغرباء » 
وغيرهم من الطارئين › الذبن ليس هم عصبية خاصة ؛ كان ذلك من مقئضيات 
السياسة العامة » وهي الملك . ولذلك كانت أولى علامات الاتحطاط في الملك اعراض 
أهله عن إكرام هذا الصنف. من الخلق » ١‏ فاذا رأيته قد ذهب من مة فاعلم ان 
الفضائل قد آحذت ني الذهاب عنهم وارتقب زوال املك منهم (9) » , 


۲- ومن منازع الملك الانفراد بالمجد ‏ وسيب ذلك ان الللك بالعصبية » وأهل 
العصبية لا بد هم من حاكم یکون متفلباً عليهم بتلك المصية نفسها ۰ لتميزه عليهم 


١-المقدمة‏ ص : 144 .- القران الكريم ؛ السورة : ۹۷ء الآية : ۱۱ , 
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عنبته وقوته » فإذا صار ملكا بالتغلب والقهر > ساقته طبیعته الحيوانية إلى الأنفة » 
والتكبر على أبناء قومه ؛ فيأبى المشاركة والمساهمة في استتباعهم » ثم يجيء بعد ذلك 
« لق التأله الي في طباع البشر مع ما تقتضیه السياسة من انفراد الحاكم لفساد 
الكل باختلاف الحكام :ولو كان فيهما آلمة الا" الله لفسدتا (۱) » » وحینتذ يجددع 
هذا الك أنوف العصبيات ۰ وينفرد بالحكم ما استطاع؛-حى لا بيرك لأحد متهم في 
الأمر شيثاً . وقد یم هلا الاتفراد بالمجد للملك الأول ء أو للملك الثاني » أو الثالث » 
وهذ أمر طبيعي في كل دولة . 

۳-ومن منازع اللاك الثراف » وسبب ذلك أن الدولة ابحديدة » إذا ملكت ما 
بأيدي الدولة السابقة جاوزت ضرورات العيش » وخشونته » إلى وافله » ورقته » 
وزیته » ثم تفتنت في الطابخ واللابس » والرباش » والفرش والالية » وفاحرت 
في النعيم غيرها من الدول في اببة الملك » بحيث يناغي الدلف في ذلك السلف » 
ويجاوز عوائده وأحواله » وهكذا إلى آخر الدولة » وعلى قدر انساع الملك يكون 
حظ الناس من الترف » إلى أن يبلغوا في ذلك الغاية . 


٤‏ - ومن منازع الملك الدعة والسكون ۰ وسبب ذلك ان الأمة لا بحصل لا الللك 
الا" بالمطالبة , وغاية المطالبة التغلب والملك . فإذا حصلت الغابة انقضى السعي اليها . 
ولذلك تجد أهل العصبية بعد حصوهم على الك ۰ يركون المتاعب الي كانوا 
يتكلفونها في طلبه ؛ ويؤثرون الراحة والسكون والدعة » وينصرفون إلى تحصیل 
غرات الملك من الباني » والمساكن » والملابس » والقصور ؛ وجر المياه » وغرس 
الرياض » والاستمتاع باحوال الدنیا » یتأنقون في احوال اللابس والطاعم ولفرش 
والالية ما استطاعوا » ويألفون ذلك » ویورئونه من بعدهم من أجیاهم » ولا یزال 
ذلك یتراید فيهم » إلى أن يتأذن الله بأمره (۳) . 
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ه - واذا استحکمت طبيعة الملك ومنازعه من الانفراد بالمجد » وحصول ارف . 
والدعة والسکون : تکاسل أهل الدولة عن الفزو : وألفوا المذلة والاستعباد - 
وذهبت منهم خلال الخير » واتصفوا ما يناقضها من خلال الشر » وذعب بأسهم » 
وانخضدث شوكتهم » لتلونهم بعوائد الأرف » والحضارة ؛ وانغماسهم فيها » وحل” 
بالدولة الوهن » وتضه‌ضعت أحواها ؛ ونزلت يبا امراض الهرم الزمنة » إلى أن 


ر - غمر الدولة 


یری ابن خلدون ان للدولة عمراً طبيعاً كا للاشخاص ؛ وهو لا يعدو اربعة 
اجبال . قال : « وذلك ان بائي المجد عالم بما عاناه في بنائه » وحافظ على اللحلال الي 
هي أسباب کونه وبقائه . وابنه من بعده مباشر لأبيه » فقد سمع منه ذلك وأخخذه 
عله » الا" انه مقصر في ذلك نقصير السامع بالشي ء على العاني له . ثم إذا جاء اثالث > 
كان حظه ني الاقتفاء والتقليد حاصة » فقصر عن الثاني تقصير القلد عن المجتهد » 
ثم إذا جاء الرایع قصر عن طربقتهم جملة وأضاع الحلال احافظة لبناء مجدهم > 
واحتفرها ‏ وتوهم ان ذلك البئيان لم يكن بمعائاة ولا تكلف ؛ وانما هو أمر وجب 
لهم مند أول النشأة بمجرد انتسابیم » وليس بعصابة ولا بخلال ع لا يري من التجلة 
بين الناس » ولا يعلم كيف كان حدوتما ولا سپیها وينوهم اله اللسسب فقط ۰ 
فيرباً بنفسه عن أهل عصبيته » ويرى الفضل له عليهم وثوقاً بما رلي فيه من استتباعهم > 
وجهلا” بما اوجب ذلك الاستتباع من الحلال » الي منها التواضع هم + والأخذ 
بمجامع قلوبهم » فيحتقرهم بذلك » فينغتصون عليه وتقرونه » ويديلون مته سواه 
من اهل ذلك النبت ٠‏ ومن فروعه ني غير ذلك العقب للاذعان لعصبيتهم ۽ کا 
قاناه » بعد الوثوق بما یرضونه من خلاله ۰ فتنمو فروع هذا » وتذوي فروع 
الأول » وینهدم بناء بيته (1) » . فكما ان نهاية السب في العقب الواحد أربعة آباء » 


١لالمقدمة‏ : صن : ۰۱۳۷ 
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كذلك عمر الدولة لا يزيد على ثلاثة أجيال تفضي في بايتها إلى جيل رابع » هو جين 
افرم والائقراض . 

۱ - ابمیل الأول « لم یزالوا على خلق البداوة وعشرنتها » وتوحشها » من 
شظف الیش › واليسالة » والافتراس ‏ والاشتراك في الجد » فلا ترال بذلك 
سورة العصبية عفوظة فیهم › فحدهم مرهف ؛ وجانبهم مرهوب ٠‏ والثاس 
لهم مخلوبون () ؛ . 


۲ - واجحيل الثاني ١‏ حول حالحم بالملك والرفه من البداوة إلى الضارة » وهن 
الشظف إلى الثرف والخصب ء ومن الاشتراك في الجد إلى انفراد الواحد به > 
وكسل البافين عن السعي فيه » ومن عز" الاستطالة إلى ذل" الاستكانة » فتنكسر سورة 
العصبية بعض الشيء ء وتؤنس منهم المهانة واللضوع » ويبقى لهم الكثير من ذلك » 
با ادركوا اليل الأول » وباشروا احواهم > وشاهدوا اعتزازهم »> وسعيهم إلى 
المجد ؛ ومراميهم في الدافعة والحماية » فلا يسعهم نرك ذلك بالكلية » وان ذهب 
منهم ما ذهب » ويكوئون على رجاء من مراجعة الأحوال الي كانت للجيل الأول » 
أو على ظن من وجودها فیهم (9) ٠‏ . 


۳ - واحيلالثالث بنسون «عهد البداوة والليشونة » كأن لم تكن » ویفقدون حلاوة 
لعز والعصبية » بما هم فيه من ملكة القهر > ويبلغ فيهم ارف غايته . . . فيصيرون 
عیالا" على الدولة ء ومن جملة النساء والولدان المحتاجينالى المدافعة عنهم ؛ وتسقط 
العصبية بابحملة » وينسون الحماية والدافعة والمطالبة » ويلبسون على اللاس 
في الشارة » والزي » وركوب الیل وحسن الثقافة» بعوّهون بهاء وهم على الاكار 
اجين من النسوان على ظهورها 1 فاذا جاء الطالب هم لم يقاوموا مدافعته » فيحتاج 


, 19/8 لالمقدمة ؛ ص‎ ١ 
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صاحب الدولة حیتذ إلى الاستظهار بسواهم من مل النجدة ويستكر بالوالي»وبصطتم 
من يعي عن أهل الدولة بعض الغنام » حى يتأذن الله بانقراضها فتذهب الدولة 
ما حملت(۱) ۲ . 

؛ ‏ فهده کا ترىثلاثةأجيال » تفضي بالدولتال‌امرم والتخلفء ولذا كان انقراض 
الدولةفي ا لحيل الرابع ءوهذا نتيجة طبيعية لقولنا 3 أن المجد والحسب انما هو اربعة آباء . 


رمدة الاجيال الثلاثة مائة وعشرون سنة . ولا تعدو الدول في القالب هذا العمر ؛ 
وإذا جاوزته في بعض الأحيان » فمرد ذلك إلى فقدان الطالب ؛ وني هذه الحالة 
يكونالهرمحاصلا” ني الدولة ؛ وان عضر ها الطالب» ولو جاء المطالب لا وجد مدافعا 
فكأنالدوثة فينظر ابن خلدون کان حي بتطور وفق نظام ثابت» كتطور جميع الكائنات؛ 
وكأن عمرها بمثابة عمر الشخص من التزيد إلى سن الوقوف » ثم إلى سن الرجوع . 


ه وإذا قيل ان اعمار الدول في الواقع تختلف عن هذا العمر قال ابن خلدون ان 
لذلك عدة أسباب : 


منها ان صاحب الدولة قد يتخير في عهد افرم انصارا وشيعة من غير قومه > ممن 
تعودوا اللحشونة » فيتخذهم جنداً يكونون أصبر على الحرب » وأقدر على معاناة 
الشدائد » ويكون ذلك دواء للدولة من الهرم تستجد به عم را آخر () , 


ومنها ان الدولة قد تضیق نطاقها » وتغير قوانينها في هذا التطاق الخديد » بحيث 
يكرن ذلك مثابة انشاء دولة أحرى . وهذا من شأنه ان يكبب الاو عمراً جدیداً 
يضاف إلى عمرها الطبيعي (۳) , 


۱- القدمة ؛ ص : ۰۱۷۱ 
۲- القدمة : ص : ۰۱۱٩‏ 
- القدمة : ص : ۱۵۵ من طبعة کاترمر . 


۱ 


ومنها ان عمر الدونه منناسب مع قوة عصییتها » وعدد القائمين بها » قال ابن 
خلدون : وأما طول امدها ( يعني أمد الدوثة ) فعلى نسبة القائمين بها في القلة والكثرة » 
« لأن عمر الحادث من قوة مزاجه » ومزاج الدول اما هو بالعصبية » فاذا كانت 
العصبية قوية ۰ كان المزاج تابعاً ها » وكان أمد العمر طويلاة » والعصبية اما هي 
بكثرة العدد ووقوره (۱) » . وقال آیضاً و والسبب الصحيح ني ذلك ان اللقص اما 
يبدو في الدولة من الاطراف » فاذا كانت ممالكها كثيرة » كانت اطرافها بعيدة عن 
مرکزها وكثيرة » وکل نقص يفع فلا بد" له من زمن > فتكثر آزمان النقص » 
لكثرة الممالك» واختصاص کل واحد منها بنقص وزمان » فيكون أمدها 
أطول (۲) غ2 , 


فهذه الاسباب وغيرها تدل على ان قانون عمر الدولة في نظر ابن خلدون قانون 
عام جرد لا يصدق على الواقع الا" ني شروط خاصة . فليس يصح اذن ان نقول ان 
للدولة عمرا طبیعاً محدودا لا يزيد على مائة وعشرين سنةءلأن هنالك آسباباً تطيل 
أمد الدولة ء كا أن هنالك أدوية تطيل عمر الأشخاص . فما بالك إذا كان انقراض 
الدولة لا يستلزم انفراض الشعب اضطراراً . 


ز - تطور الدولة 
ان الدولة تتطور من نشأتها إلى انقراضها ء فكما أن أحوال العمران وعوائده 


تتبدل بتبدل الأجيال التعاقبة تبدلا” تدريياً بنتهي إلى المخالفة »> كذلك تتطور 
الدول ۰ وتتعاقب الأمم » والأجيال » حى تنتهي إل الباينة . 


والسبب في تطور الدولة انها كان حي بتبدل كغيره من الكائنات » بل الدولة 
للعمران کا بينا بمثابة الصورة للمادة » لا ثنفك احداهما عن الأخرى . انك لا تستطیع 
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أن تتصور الملك. دون العمران » ولا العمران دون الملك ؛ وإذا اختل احدهما اخعتل 
الآخر . 
والتطور الذي يطرأ على الدولة قسمان احدهما خارجي » والاخر داخلي . 


اما التطرر اخارجي فهر نطور رقعة الدرلة في الاتساع واثقلص ‏ ذلك 
لأن لكل دولة ؛ كا يقول ابن خلدون » حصة" من المالك لا تزيد عليها (۱) » وهله 
الحصة متفاوتة ومتناسبة مع عدد القائمين بها (1) . ومعی ذلك ان الدولة تتسع في 
اول الأمر » حى تصل إلى أقصى حدودها 5 ثم تأخذ بالتقلص شيئا فشيئاً لضعف 
قوتها في الرکز ۰ فيتجاسر عليها عدوها المجاور » ويستولي على أطرافها » أو يثور 
على ملكها أحد التافسین له من أقاربه أو عماله ويستقل بالحكم في أحد الأقاليم 
البعيدة . وهکذا تنقسم الدولة المدولتينءاو ثلاث,أو أكثر : وقد تضمحل دفعة 
واحدة ‏ إذا غلب عليها في مرکزها فاتح قوي » فلا ينفعها بقاء الأطراف ‏ لأن 
الرکز كالقلب الذي تنبعث منه الروح + فاذا غلب القلب انبزمت الاطراف 
واضمحلت الدولة . 


۲ -واما التطور الداخلي فهو تطور الأحوال والعادات والأخلاق داخل الدولة 
الواحدة» وله في الغالب خمسة أطوار وهي : 


71 - الطور الاول طور الظفر بالبغية أي طور اليناء » وهو لا يتم الا" بقوة 
العصبية » وصاحب الملك مضطر في هذا الطور الى محاسنة اهل عصبيته ؛ 
والاعتماد علیهم لمقارعة الحوارج عليه ؛ لا ینفرد دوم بشي ء 0 بل 
بقّدهم آعمال الدولة » ویمل الحكم مش رکا بينه وبینهم . 

ب والطور الثاني طرر الاستبداد والانفراد بالجد ¢ فصاحب الدولة بو جس 


۰۱۱۱ القدة ء ص:‎ ١ 
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في هذا الطور خيفة” من أهل عصبيثه > فيكبحهم عن التطاول لشارکته في 
الحكم » ولا یم له ذلك إلا" بالعناء الشديد » لأن ظهراءه ينرعون ايض 
إلى الاحتفاظ با حصلوا عليه » فيحدث بينه وبينهم تراغ یضطره 
إلى الاستظهار عليهم بالوالي والمصطنعين » ويعاني في تزاعه مع أهل جلدته 
ما عاناه الأو لون في تأسيس الملك ء وهكذا يصبح أهل العصبية اعداء لصاحب 
الاك ء بعد ان کانوا اعواناً له . قال ابن خلدون : أن اعوانه السابقين 
و صاروا في حقيقة الأمر من بعض اعدائه » واحتاج في مدافعتهم عن الأمر ؛ 
وصدهم عن المشاركة ؛ إلى آولباء آخرين من غير جلدم ؛ يستظهر بهم 
عليهم › ويتولاهم دونهم ۰ فيكونون اقرب اليه من سائرهم + وأخص 
به قرب واصطناعاً » وأولى ايثار أ وجاماً » لا انهم يستمبتون دونه فِ 
مدافعة قومه عن الأمر الذي كان لهم » والرتبة الي ألفوها في مشارکتهم » 
فيستخلصهم صاحب الدولة » ويعخصهم رید التکرمة والایثار » ويقسم 
هم مثل ما للكثير من قومه » ويقلّدهم جليل الاعمال » والولايات ء 
من الوزارة » والقيادة وابحباية و (۱) . وحيتئل يحقد أهل عصبيته عليه » 
ويربصون به الدوائر » ويعود وبال ذلك على الدولة . 


ج والطور الثالث طور الفراغ وائدعة » وهو الطور الذي يتصرف فيه صاحب 
الدولة الى تحصيل « ثمرات الملك ما نتزع طباع البشر اليه من تحصيل المال» 
وتخليد الآثار » وبعد الصيت ۰ فيستفرغ وسعه في ابحياية » وضبط الدحل 
والحرج ۰ واحصاء الفقات ۰ والقصد فيها ؛ وتشييد الماني الحافلة » 
والصانع العظيمة » والامصار التسمة » والمياكل المرتفعة ۰ واجازة 
الوفود من اشراف الأمم ووجوه القبائل » وبث العروف في اهله » 
هذا مع التوسعة على صنائعه وحاشیته في احوافم بالمال والحاه » واعتراض 
جنوده » وإدرار ارزاتهم »> واتصافهم في اعطياتهم لكل هلال » حی 
بظهر ذلك عليهم في ملاسهم ۰ وشكلهم » وشارائهم يوم الرينة » فيامي 


١-القدية‏ + ص: ۰۱۸۲ 
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بهم الدول السالة؛ ويرهب بهم الدول الحاربة () » . آما أهل الدولة - 
فيؤئرون الدعة والسکون ۰ وینون القصور ۰ ومرون الیساه + 
ويغرسون الرباض ؛ ويستمتعون پأحوال الدنيا . 


د - والطور الرابع‌طرر القنوع والمسالمة > وهو الطور الذي يكون فيه صاحب 
الدولة « قائعآ بما بى اولوه » سلما لانظاره من الملوك واقتاله » مقلداً 
بأحسن مناهج الاقتداء » ويرى ان في الحروج عن تقليدهم فساد امره ۽ 
وأنهم أبصر ما بنوا من مجده (۳)». وهكذا يترك التعب والكد » وبنصرف 
إلى ارف واللعیم . 


ه- والطور لحاس طور الاسراف والتبدیر ۰ وهو الطور الذي يكون فيه 
صاحب الدولة ؛ متلفاً لما جمع آولوه في سبيل الشهوات واللاذ » والکرم 
على بطانته وي مجالسه؛ واصطناع اخوان السوء» وخضراء الامن 0 وتقليدهم 
عظيمات الأمور الي لا يستقلون بحملها ؛ ولا يعرفون ما يأتون » ويدرون 
منها » مستفسداً لکبار الاولياء من قومه » وصنائع سلفه » حى يضطغنوا 
عليه » ويتخاذلوا عن نصرته » مضیعاً من جنده با أنفق من اعطياتهم في 
شهواته » وحجب علهم وجه مباشرته » وتفقده » فيكون ربا لما كان 
سلفه يؤسسون » وهادماً لا كانوا يبنون (۳) + . وي هذا الطور حصل أي 
الدولة طبيمة الحرم ۰ ويستولي علیها امرض الزمن » فلا تشفی من 
عللها ی تتقرض . 


وإذا اردنا الآآن ان نقارن بين اطوار الدولة ومراحل عمرها قلنا : ان الطور الأول 
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والثاني ۰ أي طور الظفر بالبغية » وطور الانفراد بالجد » مقابلان لمرحلة 
النمو ؛ وان الطور الثالث » أي طور الفراغ وابدعة » مقابل لرحلة الوقوف» 
وان الطور الرابع وانامس » أي طور القنوع والسالة » وطور الاسراف 
والتبذیر »مقابلان لرسلة الأراجع والاتحطاط. وابن خلدون يبين في كلامه 
على كيفبة طروق العلل للدولة » أن الملك مبي على اساسين : الاول هو 
الشوكة والعصبية » رای هو الال » فاذا طرق العلل للدولة طرقها من 
هلين الابين . فالعصبية تكون في الطور الأول قوية » حى اذا جاء 
الطور الثاني تناقصت لسببين : احدهما استبداد صاحبالدولةعلأهل عصبيته» 
وانفراده بالمجد دونهم» وثانيهما تأثير الرف في النفوس . وهکدا يتعرض 
الملك لسببين هادمين : هما الاستبداد والرف . 


وقصارى القول ان الدولة في نظر ابن خلدون هي الملك » وصاحب الملك حاكم 
أوتوقراطي ۰ يستمد سلطانه من القهر والتغلب بالعصبية . وليس في مقدمة ابن 
خلدون اي اشارة الى اشكال الیکومات الي تجدها في كتب اليوئان » وغيرهم » 
ولا أي ذكر للملك الدستوري » أو النظام الجمهوري . وجميع ما كتبه عن 
الدولة وطبيعتها ومنازعها » وحروبها » وتطورهاء واحوال العمران فیها» يدل 
على اعتقاده ان جمبيع هله الأمور طبيعية في الوجود » وهي ندخل في باب علم 
الاجتماع السيابي . ولکن علم الاجتماع لا يقتصر على دراسة الظواهر السياسية 
وحدها » بل يدرس ایضاً ظواهر الحياة الاقتصادية » والثقافية » والروحيه » 
لأن هذه الظواهر كلها اجتماعية بالذات » وستقصر كلامنا الآن على الالمإم 
بالظواهر الافتصادية . 


۱۹ 


ه - وجوه العاش - الظواهر الاقتصادية 


۳ - معی العاش والکسب والرزق 


الانسان مفتقر بالطبع الى ما بقوته ويمونه . وايدي البشر مشتركة في تحصیل ذلك » 
فمنهم من بحصل قرته بيده » ومنهم من عتنم عليه ذلك الا" بعرض . ومی تجاوز 
الانسان سن الطفولة والضعف » سعی في اقتناء الکاسب لينفق ما اناه الله منها 
في حصبل حاجاته وضروراته بدفع الاعواض عنها . وقد حصل له الکاسب بغير 
سعي ٠‏ کالطر للزراعة » الا أن الطر لا تکون اذ ذاك الا" معينة » ولا بد معها 
من السعي . فان كانت الکاسب بقدر الحاجة والضرورة سمیت معاشاً » وان كانت 
زائدة على الحاجة سمبت ریاشاً ومتمولا" . 

ثم ان ذلك الحاصل او القتتی » ان عادت منفعته على الانسان » وحصلت له رته 
من انفاقه في مصالحه وحاجاتهء سمي رزقاًء وان لم ينتفع به في شيء من مصاله 
سمي كسبا . مثل الال الذي يورث » فإنّه يسمى بالتسبة الى مورثه كبا » ولا 
یسی رزقاً » لعدم انتفاعه به » أما بالنسبة الى الوارثين فامهم متى التفعوا به 
سمي رزقاً . 

ب - وجوه المعاش 

المعاش هو ابتغاء الرزق » والسعي في تحصيله » وله عدة وجوه : 

١‏ -فان كات تحصیل الرزق لا يتم الا" بأحذه من يد الغير » وانتراعه منه 
سي مغرماً وجباية . 

۲-وان كان تحصیله باقتناص الحيوان الوحشي ۰ واخذه من البر والبحر > 
سمي اصطیاداً . 


۷۲ 


وان كان تحصیله باستخراج فضول الحيوان الداجن ۰ کاللین من الانعام » 
والعسل من اللحل ‏ او باستخراج ثمرة النبات بطريق الزراعة والغراسة »سمي ذلك 
كله فلاحة . 

4 وان كان حصيله من الأعمال الانسائية في مواد معيئة » كالكتابة » 
والتجارة » والحياطة»والحياكة؛ وغيرها » أو ني مواد غير معينة » كسائر الامتهانات 
رالتصرفاتء سمي ذلك صناعة . 


وان كان تحصيله من البضائع واعدادها للأعواض ٠‏ اما بالتقلب في 
البلاد واحتکارها» واما بارتقاب حوالة الاسواق فيهاء سمي ذلك نجارة . 


فهذه وجوه المعاش » وهي كا قال بعضهم ؛ الأمارة » والفلاحة » والصناعة 
والعجارة . 


فالفلاحة والصناعة والتجارة هي الوجوه الطبيعية للمعاش . أما الفلاحة فهي 
متقدمة عليها كلها بالذات » لأنها بسيطة وطبيعية ۰ وفطرية لا حتاج الى 
علم ونظر : وهي أقدم وجوه المعاش وأنسبها للطبيعة . واما الصنائع فهي ثائيتها 
ومتأحرة عنها » لا مركبة وعلمية تحتاج الى إعمال الفكر والنظر » ولهذا لا توجد 
الا في العمران الحضري . وأما التجارة فهي الثتها » وهي وان كانت طبيعية في 
الکسب » الا" أن الکثیر من طرقها ومداهبها مبني على التحيّل في الحصول على 
ما بين القيمتين من الفرق في الشراء والبيع . واما الغرم » والخدمة » والکیمیاء » 
وابتغاء الاموال من الدفائن والكنوز المخبأة في بطن الأرض وغير ها » فهي ليست 
وجوهآ طبيعية للمعاش لانها مبنية على الرغية في تناول الرزق من غير تعب ولا نصب 
في تحصيله . 

ج -- الظواهر الاقتصادية 


إن كلام أبن خلدون على وجوه العاش لا يدخل فيما يسميه الغربيون بعلم 
الاقتصاد السيابي ) Economie Politique‏ ) <« بل يدخل فيما نطلق 


1۸ 


عليه اليوم اسم علم الاجتماع الاقتصادي ) Soclologie Economique‏ ) . مثال 
ذلك ان ابن خلدون يتكلم على قانون العرض والطلب » وتأثيره في الاسواق والأسعار» 
وبصرح بان الاسعار ترتفع بازدياد الطلب » وتتخفض بانخفاضه » ولكنه لا يكتفي 
في التعبير عن هذا القانون بصوغه صياغة عامة مجردة» ها يفعل علماء الاقتصاد 
اللدرسيون » بل یتحری العرامل الاجتماعية المختلفة المؤثرة في زيادة الطلب » 
ونقص العرض > كا يتحرى النتائج الاجتماعية المتولدة من زيادة الأسعار , 


وهو یسم السلع الى ضرورية “وأتمالية » ويبين أن الحدود الفاصلة دن هذين 
النوعين ليست مطلقة ولا ابتة » وانغا هي نسبية ومتحرلة ؛ لأن ازدياد العمران 
والثرف قد يقلب الكماليات الى ضروريات , فما يعد“ كال بالسبة الى بعض 
الناس » قد يصبح ضرورياً بالنسبة الى بعضهم الأخر . والدليل على ذلك قول ابن 
خلدون : دان المصر الكثير العمران يكثر ترفه کا قدمناه » وتكثر حاجات ساکنه 
من أجل الترف ء وتعناد تلك الحاجات لا يدعو اليها + فتنقلب ال ضرورات 
وتصير فيه الاغمال كلها مع ذلك عزيزة » والمرافق غالية ٠‏ بازدحام الأغراض 
عليها من أجل الآرف : وبالغارم السلطائية الي توضع على الأسواق والبياعات » 
وتعتبر في اقيم البیعات > ويعظم فيها الغلاء في المرافق والأقرات والاعمالك » 
فتكثر لذلك نفقات ساکنه كثرة بالغة على نسبة عمرانه (۱) »۰ 

أضف إلى ذلك ان هنالك أحوالا” اجتماعية تنشأ عن زيادة الطلب » وازدحام 
الطالبين » كإقبال الناس على الصناعات الي تنتج السلع المطلوبة > وازدهار تلك 
الصناعات » واستجادما بنفاق اسواقها . قال ابن خلدون : ١‏ اذا كانت الصناعة 
مطلوبة ۰ +توجه اليها النفاق كانت حينئذ بمثابة السلعة الي تلفق سوقها ونجلب 
للبيع » فيجتهد الناس في المدينة لتعلم تلك الصناعة › ليكون منها معاشهم › واذا 
لم تكن الصناعة مطلوبة ؛ لم تنفق سوقها ء ولا بوجه قصد إلى تعلمها » فاخقصت 
بالترلك » وفقدت للاهمال (۲) » . وقال ايض : ١‏ ان الصنائع ما تستجاد إذا 


۱ب القدمة : ص : ۳۹۵-۳۹۵ 
۲ المقدمةء ص : 4۳ . ` 
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احتیج اليهسا » ركثر طالبها ؛.واذا ضعفت احوال الصر » وأحد في ارم بانتقاض 
عمرانه » وقلة ساکنه؛تنانص فيه ارف »> ورجعوا الى الاقتصار على الضروري 
من أحوالهم » فتقل” الصنائع الي كانت من توابع الترفءلان صاحبها حینئذ لا 
يصح ببا معاشه فيفر الى غير ها (۱) ١‏ . 


نهذه الأقوال كلها تدل على ان ابن خلدون لا بسحث في الأحوال الاقتصادية 
بحنا جردا على طريقة علماء الاقتصاد النظري » بل يبحث فيها ثا اجتماعياً واقعياً 
يتناوا, جميع الأسباب المؤثرة فيها. » ولذللفا اقلا :ان. بحثه في وجوه العاش اقرب 
الى علم الاجتماع الاقتصادي » منه الى علم الاقتصاد السياسي ۰ 


د القوانین الاقتصادية 


تختلف طرق الانتاج الاقتصادي باختلاف طبيعة العمران ۰ فاذا كان العمران 
ددوباً قامت طرف المعاش فيه على رعي امیوانات والزراعة » واذا كان حضرباً قامت 
على الصناعة والتجارة , وهذه الطرق على العموم علاقة بطبيعة الاخ والاقليم 
والموارد الطببعية , 


وها تحن ذاكرون لكم بعض القوانين الاقتصادية الي نجدها في مقدمة ابن 
خلدون : 


۱-زن للرفه ني الاقطار علاقة بكثرة الأعمال وحصب الانتاج . وسيب ذلك 
أن ما وفر عمرانه من الاقطار » وتعد"دت الامم في جهاته ؛ وكثر ساكنه » اتسعت 
احوال أهله ؛ وكثرت أموالهم وامصارهم » وعظمت دوفم وعالکهم . وما ذلك 
الا" لكثرة الاعمال؛وتاثیرها في ازدياد الأروة» با یمود غلى الناس من كسب 


۱ المقدمة » ص : 40 . 


۲ مم ان لكثرة السکان تأثيراً في اسعار الحاجات ؛ فاذا كثر عدد السکان 
رحصت أسعار الحاجات الضرورنة » وارتفعت اسعار الحاجات الكمالية » وإذا 
قل السکتان وضعف العمران كان الأمر بالعكس . ولكن هذا القانون لا ينطبق على 
الواقع إلا إذا كان جميع السكان عاملين يقوم كل منهم بانئاجما يزيد على حاجته. مثال 
ذلك : « آن الحبوب من ضرورات القوت » فتتوفر الدواعي على انخاذها » إذ کل 
احد لا يبمل قوت نفسه ۰ ولا قوت منزله لشهره او سنته » فيعم” اتخاذها اهل 
الصر أجمع ؛ أو الا کر منهم في ذلك المصر او فيما قرب منه» لا بد" من ذلك . وكل” 
منخذ لقوته فتفضل عنه » وعن أهل بيته » فضلة كبيرة »> تسد" خلة کذرین من 
أهل ذلك الصر » فتفضل الأقوات عن أهل الصر من غير شلك » فترخص اسعارها 
في الغالب » الا" ما يصيبها في بعض السنين من الآ فات السماوية » ولولا احتكار 
الناس الما پتوقع من تلك الآ فات لبذلت دون تن ولا عوضء لكثر تبابكثرة الممرا ٠‏ 
وإذا كان المصر « مستبحراً » موفور العمران كثير حاجات الترف » توفرت سینتد 
الدواعي على طلب تلاك الرافق والاستكثار منها » کل بحسب حاله» فیقصر الموجود منها 
عن الحاجات قصوراً بلف؛ ويكثر الستامون ا » وهي قليلة في نفسها فتردحم أهل 
الاغراض » ویبذل أهل الرفه والترف اثمانها باسراف في الغلاء » خاجتهم الیها اکتر 
من غيرهم فیقع فیها الغلاء (۲) ۲ . وهذا كله تابع لقانون العرض والطلب» الا أن 
لغلاء الصنائع والاعمال في المدن الموفورة العمران ثلاثة اسباب ؛ وهي : 1 

(۲) كثرة الحاجات الناشئة عن ازدياد العمران والترف .. 


رب) اعتراز اهل الاعمال لحدمتهم : وامتهان انفسهم» لسهولة المعاش ؛ أي 
المدبئة بكثرة اقواتما , 
5 كثرة ال فین وكثرة حاجتهم الى امتهان غيرهم » والى استعمال الصتّاع 
في مهنهم » فيبذلون في ذلك لأهل الأعمال اكثر من قيمة أعماهم » 
١‏ اقم :۰۳۹۳ 
۲ القدمة › ص : ۰۳۹۳ 


۳۱ 


مزاحمة ومنافسة ني الاستتار بها » فیعتر العمال ۰ والصناع » وأمل 
الحرف » وتفلو اعمالهم » وتكثر نفقات اهل الصر في ذلك . 
ومعی ذلك ان الصناعة في نظر ابن خلدون اشبه شيء بالسلعة » فاذا كانت 
ظلوبة نفقت سوقها » وغلا تمتها واقبل الناس على تعلمهاء وإذا لم تكن مطلوبة لم 
ثنفق سوقها » وم بتوجه أحد الى تعلمها » بل الصنائع "كما قلنا لا تستجاد ني المدن 
إلا بازدياد الحاجة اليها . اذا استبحر العمران ازدهرت الصنائع » واذا انحط انحطت 
الصنائع » وقل" طاليها . وهكذا يربط ابن خلدون سألة الاسعار بقانون العرض 
والطلب » ويطبق ذلك في الصنائع من جهة ما هي سلم تختلف قيمتها باختلاف 
الأحوال الاجتماعية . اضف الى ذلك ان اجور العمال في المدن المستبحرة في العمران 
ترتفع بارتفاع مستوى العيشة » لأن العامل يحتاج في مثل هذه المدن الى نفقات 
اكثر من نفقات عامل القرية ء أو عامل الدينة الصغيرة . وسبب ذللك ان المترفين 
في المدن الكبيرة یترفعون عن خدمة انفسهم بانفسهم » فيستخدمون جماعة آخرین 
لقضاء حاجانهم » ويتنافسون في اجتذاب العمال اليهم بمنحهم اجوراً عالية . 


ثم ان قبم الأشباء في نظر ابن خلدون تابعة للعمل البلول في انتاجها . 
وهذا الرأي قريب من رأي الاركسيين الذين يقولون ان قيمة الشيء ترجع الى 
ية العمل المبذول فيه . وفي مقدمة اين حلدون اقوال كثيرة تؤيّد ذلك ؛ مثل قوله : 
و أن الكسب هو قيمة الاعمال البشرية (۱) » . وقوله : وان كرة الاعمال سبب 
لأروة (') » , وقوله : « ان المكاسب انما هي قيم الاعمال (۳) » . وقوله : 
دفلا بل" في الرزق من سعي وعمل » ولو في تناوله وابتغائه من وجوهه > 
ولا بس؟ من الاعمال اه كل مكسوب ومتمول () ۲ . وقوله ؛ 


.۳۸۰ : القدمة » ص‎ -١ 
۳۵ القلمة » ص:‎ -۲ 
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اذا كان العمل في الصنوع « اکتر فقیمته اكثر » () : وقوله : « الرزق والکسب 
انما هو قيم اعمال أهل العمران » فاذن مساعبهم واعمالهم كلها متمولات لهم ؛ 
بل لا مكاسب لهم سواها (2) ؛ . ومعى ذلك كله ان قيمة الشيء تابعة للعمل البذرل 
في انتاجه » فكلما كان العمل المبذول في الشيء اكثر ۰ كانت قيمته أكبر . 


4 وكثيرا ما نرى ان الاحوال الاجتماعية نجعل بعض الئاس يزدادون ثروة من 
دون أن يعملوا عملا" » مثال ذلك : ان الدولة : إذا اخذت في الاعطاط او 
الاعلال + قلت رغبة الناس في امتلاك الأرض والضياع » وأدی ذلك الى اخفاض 
اسعار هاءفيشتريها عندئل بعض الأغنياء يشمن يمس . فإذا تغیترت الأحوال بعد مدة 
من الز مان » وتوافرت اسباب الأمن والاستقرار ؛ ارتفعت أسعار الأرض وأصبح 
الذين اشتروها بثمن يخس اغنياء » من غير أن يقوموا بعمل يستوجب مثل هذه 
الثروة » ومثل هذا يحصل كا نعلم في زمن الحروب » اذ بصبح بعض التجار اغنياء 
لزبادة أسعار السلع » من دون ان يبذلوا في ذلك أي عمل . قال ابن خلدون : و ان 
تأثل العقار والضياع الكثيرة لأهل الأمصار » لا يكون دفعة" ء ولا في عصر واحد » 
اذ لیس يكون لأأحد منهم من الثروة ما تملك به الأملاك التي تخرح قيمتها عن امد ؛ 
ولو بلغت أحوالهم ني الرفه ما عسى ان تبلغ » وانما یکون ملكهم وتأئلهم لها تدرا » 
اما بالوراثة من آبائه وذوي رحمه » حتى تتأدى املاك الكثير منهم إلى الواحد وأكثر 
كذلك ؛ أو يكون بحوالة الأسواق : فان العقار في آخر الدولة » وأول الأخرى » 
عند فناء الحامية«وخرق السياجءوتداعي المصر إلى الحراب » تقل" الغبطة به > لقلة 
المنفعة فيها » بتلاشي الأحوال » فترحص قيمها : وتتماك بالآثمان اليسيرة » وتتخطی 
بامبراث إلى ملك آخر (؟) 4 » ولكن الصر اذا استجد" شبابه بعد مدة بعجيء الدولة 
الثانية » وانتظمت له احوال رائقة تحصل معها الغبطة في العقار والضياع » فان" قيم 
هذه الأملاك تتحسن » ويكون لها حظ لم يكن في الأول » وبصبح مالکها من أغی 


, ۳۸۲ -القدمة» ص:‎ ١ 
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آهل الصر ؛ ولیس ذلك بسعیه واکسابه . وقصاری القول » ان الاصل في الرزق 
والتروة هو العمل ؛ الا" في احوال اجتماعية حاصة » كالحروب وخوالة الاسواق 
وغيرها » فان الثروة في مثل هذه الأحوال لا تنشأ عن السعي والا کتساب . 


ه ‏ وللأحوال الاقتصادية علاقة قة بالعوامل أأسياسية » مثال ذلك ان التمولین من 
أهل الامصار في حاجة إلى النفوذ وابخاه للدفاع عن أملاكهم » لأن الرجل »إذا اصبح 
غنياً رمقته العيون بذلك » فزاحمه الأمراء والملوك على ثروته » وغصوا بها « ولا في 
طباع البشر من العدوان» تمتد أعينهم إلى تملك ما بيده » وینافسونه هبه وینسیّلون 

على ذلك بکل مکن ممكن ؛ حتى بحصلوه ني ربقة حكم سلطاني » وسبب من المؤاخلة 
ظاهر يتزع به ماله (۱) » » و فلا بد" حينئذ لصاحب الال والروة الشهيرة في 
العمران من حامية تذود عنه » وجاه ینسحب عليه من ذي قرابة للملك + زرا 
له » او عصبية يتحاماها السلطان > فیستظل بظلها » ورتم ني امنها من طوارق 
التعدي » وان لم يكن له ذلك أصبح نها بوجوه التحيلاث وأسباب الحكام (۲) » . 


وسبب ذلك كله عدوان البشر بعضهم على بعض ‏ وفقدان العدل » لأن العدل كا 
يقول ابن خلدون لا يكون الا ني انحلافة الشرعية » وهي قليلة اللبث . 


سم أن مستویات المعيشة تختلف باختلاف المدن ؛ لاختلاف احوال العمران 
فيها » وتختلف ايضاً ني الدينة الواحدة باختلاف طبقات الئاس , فاذا كانت الطبقات 
المتمائلة في الدن الختلفة ذات مستویات معاشية مختلفة » فمرد ذلك إلى اختلاف 
العمران آي تلك الدن « فما كان عمرانه أكثر » كان حال أهله في الترف أبلغ » 
وإذا قرنا بين مختلف طبقات الناس في مديئة وافرة العمران وأمثاهم في مدينة قليلة 
العمران » وجدنا أهل المديئة الأولى اوسع حالا" واكثر رفهآ و فحال القاضي بفاس 
أوسع من حال القاضي بتلمسان » وهكذا كل صنف مع صنف أهله » وكذا أبضا 


۱- القلمة ؛ ص : 84" . 
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حال تلمسان مع وهران والحزائر » وحال وهران والحزائر مع ما عونهما » إلى ان 
تتتهي إلى المدر ءالذين اعتمالحم في ضروريات معاشهم فقط (۱) »» وما ذلك الا لتفاوت 
الأعمال في هذه المدن » « فكأنها كلها أسواق للأعمال . وانفرج في كل سوق على ' 
نسبته . فالقاضي بفاس دخله كفاء خرجه » وکذا القاضي بتلمسان » وحيث اللخل , 
وانحرج أكثر تکون الأحوال أعظم (۲) » . 

وهلا یصدق على أحوال التسولین ‏ فان السائل بفاس أحسن حالا" من السائل 
بتلمسان ووهران ۲ . ویتوسم ابن خلدون في هذه المقارنات > فیتکلم على مستوی 
“العيشة في الفاهرة » وبقول : « ويبلغنا لهذا العهد عن احوال القاهرة ومصر من 
الثرف والغنى في عوائدهم ما بقضی مئه العجب » حى ان كيرا من الفقراء بالغرب 
بترعون من النقلة إلى مصر لذاك » ولا پبلفهم من ان شأن الرفه عصر أكثر من 
غير ها . ويعتفد العامة من الناس ان ذلك لزيادة إيثار في اهل تلك الآفاق على غير هم . 
او أموال خترنة لديهم ؛ وأنهم أكثر صدقة وإيثاراً من جميع أهل الامصار . وليس 
كذلك » وائما هو لا تعرفه من أن عمران مصر والقاهرة أكثر من عمران هذه 
الامصار الي لديك ؛ فعظمت لذلك آحواهم ()۰. 

تسقط الطير حيث تلتقط الحب (م) وتفشی منازل الکرماء 

۷ ولابن خلد ون رأي طريف في تفسير الالة الفكرية بالحالة المعاشية » كقوله 
في انکار ثمرة الكيمياء : « ان كثيراً من العاجزين عن معاشهم تحملهم المطامع على 
انتحال هذه الصنائع .ويرون انبا احد مذاهب العاش ووجوهه › وان اقتناء المال 
منها آپسر وأسهل على مبتغيه . فبرتكبون فيها من التاعب والمشاق . ومعاناة 
الصعاب » وعسف الحكام > وخسارة الاموال في النفقات زبادة على النيل من 
غرضه (؛) » . وقوله : « واكر ما حمل (الناس) على التماس هذه الصناعة وانتحاطا 


۱ + القدمة ل ۰۳۱۱ 
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هو .. العجز عن الطرق الطبيعية المعاش ٠‏ وابتفاژه من غير وجوهه الطبيعية » 
كالفلاحة ؛ والتجارة > والصناعة ٠‏ فيستصعب العاجز ابتغاءء من هذه ۽ فيروم 
الحصول على الكثير من الال دفعة بوجوه غير طبيعية من الكيمياء وغيرها () ۾ ۰ 
ثم يطلق هذا الحكم على آراء ابن سيتا والفارائي في الكيمياء فيقول : « فان ابن سينا 
القائل باستحالتها كان علية الوزراء » فكان من أهل الغنى والروة » والفاراني 
القائل بامکانها كان من أهل الفقر اللين بعوزهم أدنى بلغة من العاش (0) » ۰ وي 
هذا التعليل كا ترون اشارة واضحة إلى تأثير الحالة المعاشية في تصورات الئاس 
ومعتقداتهم . 


۸ - وجملة القول ان موقف ابن خلدون ازاء ظواهر اليا الاقتصادية ككوفف 
العالم الوضعي ازاء ظواهر الطبيعة » فهو يصف احوال العاش كنا هي في الوجود 0 
لا با يحب أن تكون في العقل » فبفرق بين وجوه المعاش الطبيعية كالفلاحة والصناعة 
والتجارة ؛ ووجوهه غير الطبيعية كالكيمياء وغيرها . وإذا كان العمران البشري 
ينتقل من طور إلى طور » فتتبدل احواله وعوائده بتبدل الرمان والمكان » فمرد ذلك 
إلى تأثره بالعوامل الاقتصادية والسياسية والنفسية والاجتماعية والثقافية » ولا يمكن 
فصل هذه العوامل بعضها عن بعض ‏ لأنها أجزاء كل واحد . ولعل أهم آراء ابن 
خلدون الاقتصادية قوله ان اختلاف البشر في احواهم انما هو باختلاف تحلتهم من 
الماش . وهذا قريب من رأي الماركسيين الذي يعللون البنى الاجتماعية بالعوامل 
المادية الوثرة فیها . ۱ 


۱ - القدمة ء ص: ۰۵۳۱ 
۲ - القدمة ؛ ص : ۵۳۱ . 


1 


١‏ -موقف ابن خلدون من العقل والفلسفة 


يدل متهج ابن خلدون في البحث على انه يتبع طريقة الاستقراء تارة . وطريقة 
الاستنتاج اخرى . فهو يتبع طريقة الاستقراء عند ملاحظة ظواهر العمران للکشف 
عن طبائعه المختلفة » وهو بتبع طريقة الاستنتاج عند تطبيق القواعد الكلية في 
الحوادث ابلزئية . وسواء أسلك الطريقة الأولى > ام الطريقة الثانية ؛ فهو في استقرائه 
واستنتاجه؛ وني نتحليله.وتركيبه ؛ ونقده » مؤمن بقدرة العقل البشري على ادراك 
الحقائق التصلة بالحس والتجربة » معتقد ان لظواهر الطبيعة قوانين عامة تضبطها . 
وان لأحوال العمران أسباباً تفسر حدرثما . مثال ذلك قوله : ان الطبيعة لا تتر له 
أقرب الطرق في أفعالما وتر تكب الأعوص والأبعد (۱) . وفوله : ان العلوم العقلية 
طبيعية للانسان من حيث هو ذو فكر (') » وقوله : ان العلوم والصنائم انما تنشأ 
عن هذا الفكر الذي يتو جه إلى واحدة واحدة من الحقائق » وینظر فيما بعرض ها لذامماه 
حى يصير الحاق العوارض بتلك الحقيقة ملكة له » وحبى يصير علمه بجا يعرض 
لتلك الحقيقة علماً مخنصوما (۳) . فهسده الأقوال » وغيرها » تسدل على ان ابن 
خلدون یعتقد ان في الطبيعة نظاماً » وأن” الإنسان من حيث هو ذو فكر قادر على 
التوجه إلى هذا النظام » للكشف عن أسبابه وقوانينه . وها نحن اولاء ذاكرون لكم 
موقف ابن خلدون من العفل والفلسفة في شي ء من التفصیل . 


آ - موقف ابن خلدون من العقل 
يرى ابن خلدون ان العقل الانساني يستطيع أن يدرك حقائق العاوم والصنائع ٠‏ 
وان يستنبط الفروع من الاصول » وان مجرد الكليات من الحزئيات » الا" انه لا 
١‏ - المقدمة : ص: 0۲۹ . 
۲ -المقدمةء ص : £۷۸ . 
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يستطيع ان يجاوز الطور الذي خلق له » لأن العقل في نظر ابن خلدون ميزان » 
تستطيع ان ترن به امور الحس والتجربة » ولا تستطيع ان تزن به أمور التوحيد » 
والآخرة » وحقيقة النبوة : وحقائق الصفات الافية » فان جميع هذه الامور 
خارجة عن طوره . 


ولعلنا إذا بينا رأي ابن خلدون في العلوم العقلية نستطيع أن حدد موقفه ازاء 
العقل تدیداً واضحاً . فالعلوم العفلية عنده طبيعية للانسان ۰ من حيث هو ذو 
فكرء وهي اربعة علوم اساسية : المنطق» والریاضیات. والطبيعيات » والافيات . 


اما المنطق » فهو علم بعصم الذهن عن الحطأ في اقتناص المطالب الجهولة من الامور 
الحاصلة المعلومة » وهو ميزان عقلي صادق ما دام يجمع الكليات بعضها إلى بعض » 
وبنظم القاییس ويركبها على وجه الإحكام ؛ الا" انه عند تطبيق أحكامه الصورية في 
المواد الحارجية لا يؤمن غلطه» لكثرة ما في احكامه منالتجريد والبعد عن المحسوس . 


واما الوباضیات» فهي علوم برهائية لا جال للشلك ني صحة قرانینها » لا بل هي 
علوم بينة النظام » جلية الارتيب . لا يكاد الغلط یدخل أقيستها » حى لقد كان 
شیوخ ابن خلدون يقولون له : « ان مارسة علم الهندسة الفکر بمثابة الصابون الثوب 
الذي يغسل منه الاقذار » وينقنّيه من الأدران والأوضار (1)» . 


واما الطبيعيات وفروعها»فوجه قصورها ان المطابقة بين الأحكام الذهنية الي 
تستخرج بالحدود والآقيسة» ويين ما في الخارج من الأعيان ليست بقينية » لأن تلك 
الاحكام الذهنية « كلية ماب وال جر بات انلار جية تدم بموادها » ولعل 
في المواد ما عنم مطابقة الذهي الكلي للخارجي الشخصي » الا" ما يشهد له الس من 
ذلك » فدليله شهرده لا نلك البراهين » فأين البقين الذي بجدونه فيها (۲) » . 


١-المقدمةء‏ ص: 185 . 
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واما الافیات فان ذوانبا مجهولة رأساً » ولا يمكن التوصل اليها » ولا اثبرهان 
عليها > لأنها من طور فوق طرر العقل . قال أبن خلدون : « ان الوجود عند کل 
مدرك في باديء رأيه منحصر في مداركه لا يعدوها ؛ والأمر ني نفسه بحلاف ذلك 
والحق من ورائه » الا ترى الآصم كيف ينحصر الوجود عنده ف المحسرسات 
الاربع والمعقولات: » ويسقط من الوجود عنده صنف السموعات » وكذلك الأعمى 
أبضاً ینقط عنده صنف الرئیات . ولولا ما يردهم إلى ذلك تقليد الاباء والمشيخة 
من أهل عصرهم والكافة » لا أقروا به » لكنهم يتيعون الكافة في اثبات هذه 
الاصناف » لا مقتضی فطرتهم وطبيعة ادراكهم . ولو سثل الحبوان الأعجم ونطق 
توجدناه منکرا للمعقولات » وساقطة لديه بالكلية » فاذا علمت هذاءفلمل؟ هناك 
ضرباً من الادراك غير مدركاتنا » لأن ادراكاتنا مخلوقة محدثة » ولق الله أكبر 
من خلق الناس ؛ واحصر مهول » والوجود آوسع نطاقاً من ذلك » والله من 
ورائهم محيط؛ فانهم ادراكك ومدركاتك في الحصر » واتبع ما امرك الشارع به من 
اعتقادك وعملك فهو احرص على سعادتك واعلم بما ينفعك » لأنه من طور فوق 
احراكك » ومن نطاق أوسع من نطاق عقلك (1) 4 . 


ناذا صح ان هناك اموراً تجاوز ني الارتقاء نطاق المقل البشري خرجت عن ان 
تكون مدركة لنا . فلا غرو إذا ضل" العقل تي ببداء الوهم»وحارء وانقطع عن النظر 
فيها . غير أن ابن خلدون لا يشك بسبب ذلك في قيمة العقل » بل يقول : « ليس 
ذلك بقادح في العقل وادراكه » بل العقل ميزان صحيح » فأحكامه يقينية لا كلب 
فيها » غير انك لا تطمع ان نزن به أمور التوحيد والآحرة ۰ وحقيقة النبوة - 
وحقائق الصفات الالهيةدوكل ما وراء طوره ء فان ذلك طمع قي جمال؛ ومثال ذلك 
مثال رجل رأى الميزان الذي يوزن به الذهب فطمع ان يزن به الحبال . وهذا لا يدرك 
على ان الميزان في احكامه غير صادق ۰ لكن للعفل حداً بقف عنده» ولا يتعددى 
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طوره ء حى یکون له ان حیط بالّه وبصفاته » فإنه ذرة من ذرات الوجود احاصل 
منه (۱) ۲ . 

ومعنى ذلك كله ان ابن خلدون يجعل العقل میزاناً صادقا في امور اخس والتجر بة » 
ولكنه يحدد نطاقه ويجعله عاجزاً عن ادراك الحقائق الالهية بنفسه . فموقف ابن 
خلدون ازاء العقل قريب اذن من موقف الغزالي » وهو وان اعتمد على العقل ني 
استنباط الفروع من الاصول في الأمور الدينية » الا انه لا يعتمد عليه وحده في 
ادراك الاصول نفسها : وهو يرد على الفلاسفة الذين يزعمون ان العقل نادر عل 
الاحاطة» بكل شيء فيقول : « ان قوماً من عقلاء النوع الانساني زعموا ان الو جود 
كله » السي منه وما وراء الحسي » تدرك ذاته واحواله بأسيابها وعللها بالانظار 
الفكرية ء والأقيسة العقلية » وان تصحيح العقائد الامانية من قبل النظر لا من جهة 
السمع (1) » ۰ « ان هذا الرأي الذي ذهبوا اليه باطل يجميع وجوهه(۳) ٠‏ » لأن العقل 
البشري قاصر عن‌ادرالك ما يقع وراه الحسء ولأن ما لا مادة له لا يمكن البر هان 
عليه (1) . 

وقد رد" ابن خلدون على علماء الکلام الذین بحاولون اثبات المقائد الاعانية 
بالحجج العقلية » بعد فرضها صحيحة من الشرع ۰ فقال : لقد كان علم الکلام 
ضروریا للرد على اللحدة والدفاع عن الدین » ولكن الاغة من اهل السنة قد کنونا 
شأن هؤلاء اللحدين فیما کتبوا ودوئوا . لقد مر الحنيد مرة بطائفة من علماء 
الکلام » فقال : من هؤلاء ؟ ۰ فقيل : قوم پنزهون الله بالادلة العقلية عن صفات 
الحدوث رسمات النقص ۰ فقال : نفي العیب حيث يستحيل العیب عيب (*) : فما 
حاجتنا اذن إلى علم الكلام . 
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لا شك أن الحوادث في عالم الکائنات»سواء كانت من اللوات او من الافعال 
الیش یةهحاضعة لاسیاب متقدمة علیها » وکل واحد من هذه الاسیاب حادث أيضاً » 
فلا بد" له من أسباب احری»ولا تزال تلك الاسباب مرتقیةه‌حی تنتهي إلى مسبب 
الاسباب وموجدها وخالقهاء ولكن هذه الاسباب في ارتقانها تنفسح وتتضاعف 
طولا" وعرضاً » ويحار العقل في ادراكها وتعديدها » فلا يحصرها اذن الا العلم 
المحيط » « سيما الأفعال البشرية والحيوانية » فان من جملة أسبابها في الشاهد القصود 
والارادات » اذ لا يتم کون الفعل الا" بارادته » والقصد اليه » والقصود والارادات 
امور نفسائية ناشثة في الغالب عن تصورات سابقة پتلو بعضها بعضاً » وتلل التصورات 
هي اسباب قصد الفعل » وقد تكون اسباب تلك التصورات تصورات أخرى . 
وكل ما يقع في النفس من التصورات جهول سببه ۰ اذ لا يطلع أحد على مبادىم 
الامور اللفسائية ولا على ترتیبها ۰ انما هي اشياء یلفیها الله في الفكر » يتبع بعضها 
بعضاً » والانسان عاجز عن معرفة مبادثها وغایانا > واما يحبط علما في الغالب 
بالأسباب الي هي طبيعية ظاهرة  )(‏ , 


فالعقل لا يستطيع اذن ان يدرك تعاقب الاسباب وتسلسلها الا" داخل طوره . أي 
داخل الامور الحسية والتجريبية . فاذا حرجت هذه الاسباب عن طور العقل وجب 
الرجوع إلى السمع والنقل في امرها » والاعتر اف بالعجز عن ادراك بايتها وكيفية 
تأثيرها » وتفويض ذلك كله إلى خالق الاسباب : فائه لا فاعل سواه . ولذلك وجب 
على المؤمن ان ینقطع عن النظر في الاسباب القصوی ‏ وان يتوجه إلى مسبب الاسباب 
وفاعلها وموجدها > فان جميع الاسباب ترتقي اليه » وترجع إلى قدرته . وهكذا 
بنهى ابن خلدون عن النظر في الاسباب القصوى ۰ ويدعو إلى التسليم بالحقائق 
الابجانية كا وردت في الشرع . اما الاسباب القريبة الي تفع في مستقر العادة > 
فان في وسع العقل ان يدركها ويحيط بها . فاذا اردت معرفة هذه الأسباب الطبيعية 
فاسلك طريق المنطق التجريي » لا طريق المنطق الصوري (؟) ۰ لأن المنطق الصوري 
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كنا بينا يججمح الكليات العقلية بعضها إلى. بعص ۰ وینظم المقاييس ٠‏ ويركبها على 
وجه الاحکام » دون النظر إلى المواد المارجية » فمبادثه عقلية وهي الأوليات ؛ 
أما المنطق التجريي فينظر في انطباق احكام العقل على الظواهر الحارجية لاستقراء 
اسبابها وقوانينها . ولولا اعتقادنا ان مذه الظواهر أسباباً تقم في مستقر العادة » لما 
صح لدينا علم من العلوم التجريبية » ولا امكننا تفسير ظواهر العمران بطبائعه » 
وليس في قول ابن خلدون ان هذه الاسباب انما تقع في مستقر العادة ما يدل على 
إنكاره لمبدأ السببية » لاننا نستطيع ان نقول ان المقصود بالعادة عنده عادة الطبيعة 
أو عادتنا حن » ومعی عادة الطبيعة تكرر حرکانها في نظام وفقاً لاراده الله وحكمته 
حى تصبح مساوية الطبيعة . المهم في ذلك كله ان نعلم أن في هذا العالم ابلحسماني 
ث تيمر احكاماً:وارتباطاً بين الاسباب والمسببات » واتصالا" بين الاكوان والاكوان » 
تدخل كلها في نطاق الادراك العقلي » اما ما وراء العام المحسوس من اللوات 
الروحانية » فهي خارجة عن نطاق العقل » ولذلك نانا الشارع عن النظر فيها » 
وحدد لنا ما يجب علينا التصديق به بقلوبنا » والاقرار به بألسنتنا » وقصد الشارع من 
الايمان ليس التصديق الجرد » وانما هو حصول صفة الايمان في النفس . 

وغذا الايمان في نظر ابن خلدون مراتب « اوها التصديق القلي الموافق للّسان » 
واعلاها حصول كيفية من ذللك الاعتقاد القلي »وما يسبقه من العمل مستولية" على 
القلب ؛ فيستتبع ابلوارح » وتندرج في طاحتها جميع التصرفات » حى تنخرط 
الافعال كلها في طاعسة ذلك التصدیق الاماني »> وهلا ارفع مرائب الايمان » 
وهو الابمان الكامل الذي لا يقارف امن معه صغيرة ولا كبيرة» اذ حصول الملكة 
ورسوخها مانع من الانحراف عن مناهجه طرفة عبن (۱) » , 

وني كلام ابن خلدون على حقيقة النبوة اشارة إلى ان النفس الان 'بة تستطیع 
ان تتسلخ بالكلية » من البشرية وروحانيتها » إلى الملكية من الافق الاعلى » من غير 
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اكتساب ۰ بل بما جعل الله فیها من اببلة والفطرة الأولى » فان الفوس البشرية 
في نظره لائة أصناف : 


« صنف عاجز بالطبع عن عن الوصول » فیتقعلع بالحركة إلى ابلمهة السقلی نحو الدارله 
الحسية والحيالية » وت کیب العاني من الحافظة والواهمة على قوانين محصورة » 
وترتيب خاص, بستفیدون به العلوم التصورية والتصديقية الي إلفكر ثي البدن » وكلها 
خيائي منحصر نطاقه 0 اذ هو من جهة مبدئه ينتهي إلى الاوليات ولا يتجاوزها 2 
وان فسد فسد ما بعدها » وهذا هو في الاغلب نطاق الادراك البشري ابلسماني » 
واليه تننهي مدار لك العلماوفيه ترسخ اقدامهم ۲ . 


٠‏ وصنف متوجه بتلك الحركة الفكرية نحو العقل الروحاني والادراك الذي لا 
يفتفر إلى الآلات البدنية » بما جعل فيه من الاستعداد لذلك » فيتسع نطاق ادراكه 
عن الاوليات الي هي نطاق الادراك الأول البشري » ويسرح ني فضاء الشاهدات 
الباطنية » وهي وجدان كلها ؛ لا نطاق لا من مبدثها » ولا من منتهاها » وهاه 
مدارك الأولياء » أهل العلوم الدينية » والمعارف الربائية ء وهي الحاصلة بعد الموت 
لأهل السعادة في البرزخ . » 


+ وصنف مفطور على الانسلاخ من البشرية جملة » جسمانيتها وروحاليتها » إلى 
الملائكة من الافق الاعلى : ليصير في لمحة من اللمحات ملكا بالفعل » ويحصل له 
شهرد اللا الأعلى في افقهم » وسماع الكلام انفساني واللحطاب الالحي في بلك اللمحة » 
وهؤلاء الأنبياء() » , 


ومعی ذلك ان ادراك المعارف الدينية والامور الربائية والمحقائق الالحية لا يتم 
للانسان بالعقل الطبيعي + بل یم تم كنا قال الغزائي » بطريق الكشف الباطي والوحي 
الال مي ۰ قنطاق العقل اميم مقصور اذن على معرفة : أشياء ابفسمانية بصورها 
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رموادها » وذلك بالاعتماد على الحس والتجربة »> ومی اقتصر العقل الطييعي على 
ادراك الامور الداخلة في طوره كان حکمه علیها حکماً صادقاً . 


ب - موقف ابن خلدون إزاء الفلسفة 

لا بد في محديد موقف ابن خلدون ازاء القلسفة من البدء بتعريف معناها . 
فاذا كان القصود بالفلسفة تلك الي نجدها عند افلاطون»‌وارسطوءوالفارايي وابن سينك 
وابن رشد » فان" موقف ابن خلدون ازاءها موقف سلي . وإذا كان القصود بها 
تلك الي نعرّفها بقولنا : انما النظر في الوجود لتفسيره وتحديد مكان الانسان فيه » 
كان موقف ابن خلدون ازاءها موتفاً إيجابياً . وحن لا تملك في ضوء هذا التعريف 
الثاني الفلسفة الا" ان نقرل : ان ابن خلدون كان فيلسوفاً من الطراز الاول )١(‏ ؛ ولو 
م يكن لابن خلدون من الأصالة الا نظرته العامة إلى الكون والمجتمع » وكشفه عن علم 
جدید أطلق عليه اسم علم العمران«لكفى بذلك دليلا” على تفلسفه . 


لا شك ان ابن خلدون قد اقتبس كثيراً من آراء الفلاسفة المتقدمين علیه, وان 
صرح ني مقدمته بأن الله قد اطلعه على علم العمران و من غير تعليم آرسطو » ولا إفادة 
موبذان » . ونحن لا نعجب لشيء مثل عجبنا لهذا الفکره كيف صرح في مقدمته 
بابطال الفلسفة وقساد منت 4 مع هذا الاستقصاء الدتیق في ترتيب البراهين 
الفلسفية » وهذه القدرة العجيبة في تفسير المسائل الاجتماعية . ولكتنا إذا علمنا ان 
ابن خلدون لم يقصد بإبطال الفلسفة إلا" تلك ابي أمر اللخلفاء العباسيون بت جمتها من 
اللغة اليونائية . وعكف الفلاسفة الاسلاميون على شرحها وتلخيصها » وا کال بعض 
مسائلها » علمنا ان نقده هذه الفلسفة اللحاصة لا يناقض نز عته العامة إلى التفلسف ۰ وكل 
فيلسرف يكشف عن مذهب جديد » غلا بد له من نقد المذاهب المخالفة لمذهبه » 
فقد رد" آرسطو علي كل من جاء قبله من الفلاسفة » ورد الغزالي على الفاراني وابن 
سينا » ورد ابن تيمية على المنطقيين » وهکذا دواليك . فلا غرو إذا وجد ابن خلدون 
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في علم ما بعد الطبيعة ما بحتاج إلى انقد . فناقد الفلسفة فيلسوف » رناقد الأدب ادیب» 
فما بالك إذا كان هذا الناقد صاحب مذهب فلسفي خاص . 


ولعل ابن خلدون لم يحاول ابطال فلسفة الشائین الا" لاعتقاده انها عالفة للدين » 
فقد قال : « ان هله العلوم عارضة في العمران كثيرة ني المدن وضررها في الدين 
كثير » فوجب ان يصدع بشأنها ويكشف عن المعتقد الق فيها (۱) ۾ ۰ وتال ایضاً : 
«ودخل على الملة من هذه العلوم وأهلها داخلة » واستهوت الكثير من النأس » 
با جنحوا اليها » وقلدوا آراءها » والذنب أي ذلك لمن ارتکبه (۲) ٠‏ . 


فهذه الأقوال تدل على أن موقف ابن خلدون من « العلوم الفلسفية » شبيه بموقف 
الغزالي » فهو لم یلم الفلسفة الا" نحوفه من تأثيرها في اضعاف العقبدة الدينية » الا" 
انه كان ارحم بالفلاسفة من الغزالي » لأنه يعزو وفور علومهم في بلد من بلدان 
العالم إلى وفور عمرانه > واستحكام الحضارة فيه » ولا غرو فهو القائل : ان العلوم 
انما تكثر حيث يكثر العمران؛ وان الغرب والاندلس لا ركدت ريح العمران فيهما 
تناقصت هذه العلوم بتناقصه » الا" قليلا” من رسومها تجدها في تغاريق من الئاس (۳) . 
ولملا اذا رجعنا الى ما قاله ابن خلدون في المنطق والطبيعيات والالهيات ستطیع ان 
مدد موقفه ازاء الفلسفة نحديداً دقيقاً . 


١‏ - فالمنطق هو القانون الذي يبتدي به العفل إلى التمبيز بين التق والباطل » و محصله 
ان الدهن ينظر في المعاني المتترعة من الموجودات الشخصية » فيجرد منها اولا" صور؟ 
منطيقة على جميع الأشخاص » كا ينطبق الطابع على جميع النقوش الي ترسمها في 
طين آر شمع » وتسمتى هذه الصور المنترعة من الحسوسات بالعقولات الأوائل > 
ثم يحرد من هله العقولات الأوائل معقولات كلية مشترکة مع معان اخری » ثم جرد 
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من هله المعقولات مضولات آخری ؛ حى يتتهي التجريد إلى المعائي البسيطة ۰ ولا 
یکون منها تجريد بعد هذا »> وهي الاجناس العالية . وتسمی هله الجردات كلها من 

حيث تأليف بعضها مع بعض لتحصيل الغلوم بالمقولات الثواني « فاذا نظر الفكر 
في هله القرلات الجردة » وطلب تصور الوجود كا هو > فلا بد“ اللهن من 
اضافة بعضها إلى بعض ونفي بعضها عن بعص بالبر مان العقلي اليقيي : ليحصل تصور 
الوجود تصورا صحيحا (۱) » . فالعلم اذن تصور وتصديق ء والتصور هو حصول 
صو 5 الشيه الكلية ني الاهن بحيث نکون تلك الصورة الكلية مفيدة معرفة ماهية 
الاشحاص » اما تصدیق فهو اكم بأمر على أمر . واحکم عند الفلاسغة متقدم على 
التصور في النهاية » والتصور متقدم عليه في البداية » « لأن التصور التام عندهم هو 
غابة الطلب الادراكي » وانما التصديق وسيلة له » وما تسمعه في كتب المنطفيين من 
تقدم اتصور وتوقف التضديق عليه فبمعنى الشعور لا بمعنى العلم القام (۲) ٠‏ . 


هذا باختصار راي ابن خلدون في المنطق » وهو ني تظره قانون صادق ما دام 
پولف المعقولات. بعضها مع بعض » ولكته. عندما ينتقل من تأليف المعقولات الجردة 
إلى البحث في انطباقها على المحسوسات لا يمن غلطه » كا بينا ذلك سابقاً . 


قال ابن خلدون في تعليل بعد العلماء عن السياسة ومذاهبها « الهم معتادون النظر 
لفكري » والغوص على العا » وانتراعها ب اللسوساتا: وهر يدها في للحن لت 1 
كلية عامة » ليحكم عليها بأمر العموم لا بخصوص مادة » ولا شخص ولا جيل » ولا 
امة » ولا صنف من الناس » ويطبقون من بعد ذلك الكلي على انلارجیات » وایضاً 
يقيسون الامور على اشباهها » وامثاها '» بما اعتادوه من القياس الفقهي ٠‏ فلا ترال 
احكامهم وانظارهم كلها في الذهن » ولا تصير إلى المطابقة ال" بعد الفراغ من البحث 
والنظر » ولا تصير بابمعملة إلى المطابقة ء واا يتفرع ما ني الفارج عما في اللهن من 
ذلك . . . والسياسة يحتاج صاحبها إلى مراعاة ما في اللهارج وما يلحقها من الاحوال 
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ويتبعها » فام خفية » ولعل ان یکون فیها ما يمنع مز, الحاقها بشبه او مثال » ويثاني 
الكلي الذي يحاول تطبیقه عليها » ولا يقاس شيء من احوال العمران على الآلحر » 
کا اشتبها في امر واحد » فلعلّهما اختلفا في امور » فيكون العلماء لأجل ما تعودوه 
من تعميم الأحكام ۰ وقياس الأمور بعضها على بعض » إذا نظروا ي السياسة » 
افرغوا ذلك في قالب انظارهم » ونوع استدلالهم» فيقعون ني الغلط كثيراء ولا 
بمن عليهم (۱) » ۰ فليس يصح اذن ان تحكم على الأشياء الحارجية بما في ذهنك من 
المعقولات دون التفطن للمطابقة بينها . 


۲-اما علم الطبيعيات الذي يبحث في اسم من جهة ما يلحقه من الحركة 
والسكون وينظر في الاجسام السماوية والعنصرية » وما ينشأ عنها من معدن » ونبات 
وحيوان» وانسان؛ وما يكون في الارض من الماء » وني الحو من السحاب والبخار » 
والرعد » والبرق » والصواعق » وغير ذلك » فوجه قصوره ان المطابفة بين النتائج 
الذهنية الي تستخرج بالحدود والأقيسةءوبين ما في الحارج من الأشياءءليست يقينية » 
لأن تلك التائج الذهنية احكام كلية عامة » والموجودات اللارجية متشخصة 
عوادها . 


وإذا قيل ان الطابقة بين العقولات الأولى والأشياء الحارجية يقينية لكونها بثاية 
المحسوسات + قال ابن خلدون اننا « نسلم لهم حينئذ دعاويهم في ذلك » الا أنه 
ينبغي لنا الاعراض عن النظر فيها » اذ هو ترك السلم لا لا یعنیه » فان مسائل 
الطبيعيات لا مپمنا في دیننا ولا معاشنا » فوجب علينا ترکها (۲) 4 . وهذا بلا ريب 
قول مستغرب من رجل يقول ان العلم طبيعي في العمران البشري » وان العلوم انما 
كثر حيث يكثر العمران وتعظم الحضارة »> وعذره في ذلك ان علم الطبيعيات في 
عصره كان علماً نظرياً جردا » خالياً من التطبيقات العملية » الي مکنت الانسان 
من السيطرة عل الطبيعة »ولو قال مع الغزالي: ان الدين لا بنکر هذا العلم الا في مسائل 
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معيئة » وان صل جملتها ان نعلم ان الطبيعة مسخرة لله تعال لا تعمل بنفسها » بل هي 
مستعملة من جهة خاطرها » لكان اقل تشدداً ني حکمه . 


۳- واما العلم الامي ‏ او علم ما بعد الطبيعة ) الذي ينظر في الوجود الطلق ما هو 
وراء الحس من الروحالیات ‏ فقد ذکرنا سابقاً انه يبحث في ذوات و مجهولة 
رأسآءولا عکن التوصل البها والبر هان علیها » لأن تجرید العقولات من الوجوداث 
الحارجية الشخصية انما هو مکن فیما هو مدرك لنا » وحن لا ندرك الذوات الروحالية 
حتى نجرد منها ماهیات أخرى لجاب ایس بیننا وبینها > فلا يتأتى لنا برهان علیها » 
ولا مدرك لا في اثبات وجودها على اللمملة الا" ما نجده بين جنبینا من آمر النفس 
الانسانية » و أحوال مدار کها وخصوصا ني الرژیا الي هي وجدانية لكل أحد (!) ۰۰ 
اما ما وراء ذلك من حقيقة النفس وصفانبا » فأمر غامض لا سبیل إلى الوقوف 
عليه » حى لقد صرح بذلك کبار الحفقین ۰ فتالوادان ما لا مادة له لا يمكن البر هان 
عليه » وقال افلاطون نفسه:« ان الافيات لا يوصل فیها إلى يقين » وائما يقال فیها 
بالأخلق والاوى.يعني الظن . وإذا كنا انما حصل بعد التعب والنصب على الظن فقط + 
فيكفينا الظن الذي كان اولا"(۲) ۰ , 


اما قول الفلاسقة ان السعادة هي ادراك الوجودات على ما هي عليه بالبراهين 
العقلية » فهو في نظر ابن خلدون قول مزيف مردود»1! وتفسيره ان الاسان مركب 
من جزأين أحدهما جسماني ؛ والآحر روحاني ممترج به » ولكل واحد من ابل زین 
مدارك عتصة به والمدرك فيهما واحد . وهو الحزء الروحاني » يدرك تارة مدارك 
روحائية » وتارة مدارك جسمائية » الا ان المدارك الروحائية یدرکها بذائه بغير 
واسطة » والدارك ابلسمانية بواسطة آلات ابلسم ( ۰ . وإذا كان لكل مدرك 
ابتهاج با يدركه کان الابتهاج بالمدارك الروحانية اشد" من الابتهاج بالادراکات 
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الحسمالية » وأكن هذا الادراك لا بحصل بعلم ولا بنظر ء بل بحصل بكشف حجاب: 
الحس ؛ ونسيان المدارك ابهسمانية بالحملة » كا يحصل ذلك للمتصوفين . وان خلدون, 
يسلم بصحة ما قاله الفلاسفة عن الابتهاج بالادراك الروحاني » الا انه يبطل زعمهم 
ان البراهين والادلة العقلية توصل إلى هذا النوع من الادراك » لأن الأدلة العقلية من 
جملة المدارك ابلسمانية. وهي لا تم الا بالقوى الدماغية من الحيال والفكر والذ کر » 
فكيف حصل بها السمادة الروحاية هي لاتم الا بل وی العف كلها . قال : 
: وتجد الماهر منهم عاكفاً على كتاب الشفاء » والاشارات ؛ والنجاة » وتلاخيص ابن 
رشد . 5 ا وی هذا القسط من السعادة 

ها .ولا عم اهب بستکتر بذلك من الموائع عنها » وستندهم في ذلك ما ينقلونه عن 
أرسطو والفارايي وابن سينا ان من حصل له ادرالك العفل الفعال » واتصل به في 
حياته » فقد حصل حظه من السعادة (۱) » + وهم بحملون الاتصال بالعقل الفعال على 
الادراك العلمي » مع ان آرسطو واصحابه لا یعنون بذلك الاتصال والادراك الا 
ادر ال الفس الذي ها من ذانپا وبغير واسطة » وهو لا يحصل الا بكشف حجاب 
اللس (۲) . 


ثم ان الفلاسفة یز عمون ان هذا الادراك الذئي يحصل هم بطريق النظر العقلي هو عبن 
السعادة الأخروية الموعود بها . وهذا في نظر ابن خلدون قول باطل لأن الادراك 
الذي يحصل للنفس بکشف حجاب اس قد یکون من جملة الملاذ الروحانية » ولكنه 
ليس السعادة الاخروية كلها . 


وإذا قال الفلاسفة ان السعادة هي امراك الوجودات على ما هي عليه » قال ابن 
خلدون : وان الوجود اوسع من ان يحاط به أو يستوق ادراكه پجملته روحانياً 
او جسمائيا (۳) » . لاشك ان الليزء الروحاني إذا فارق القوى ابلسمانية » ادرك 

بات سر : 6۱۷ - ۵۱۸ 

۲ - القدنة : ص : ۵۱۸ . 

۳ - المقدمة : ص : ۵۱۸ . 
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ادراکاً ذاتيا له » مختصاً بصنف من المدارك » وهي الوجودات التي أحاط بها 
علمنا » ولکن ادراکنا لا حيط مجميع الوجودات » ولا يوصلنا إلى السعادة الي 
وعدا ببا الشارع > فان هذه السعادة لا تحيط بها مدارك المدركين : وقد نه ابن 
سينا على ذلك ٠‏ غقال : ان العاد الروحا, هو ما يتوصل اليه بالبراهين العقلية » واما 
المعاد اللمسماني : فلا عکن ادراکه بالبرهان ۰ وقد بسطته الشريعة » فلینظر فیها 
وليرجع في احواله اليها . 


4 -- هذا بعض ما ذكره ابن خلدون في نقد المنطق والطبيعيات والایات . وخلاصته 
اثنا لا نستطيع ان ندرك حقائق علم الطبيعة » وحقائق علم ما بعد الطبيعة بالادلة 
المنطقية لتعذر المطابقة بين الاحكام الكلية الي في الذهن » والحقائق الشخصية الي 
في الخارج ٠‏ ولمل القناعة باتباع السوس . والألوف من الاعتقاد والعمل » 
والحرص على المصالح المادية » والعلم بما ينقصنا في حياتنا أدعى إلى الراحة واضمن 
للسلامة . وابن تحلدون يم نقده لعلم ما بعد الطبيعة بقوله : و فهذا العلم "كا رأيته غير 
واف بمقاصدهم ابي حوموا عليها » عل ما فيه من الفة الشرائع وظواهرهاء 
وليس له فيما علمنا الا ثمرة واحدة » وهي شحذ الذهن في ترتيب الادلة واحجج 
لتحصيل ملكة الحودة ؛ والصواب في البراهين » وذلك أن" نظم القاییس ؛ وتركيبها 
على وجه الإحكام والاتقان » هو کا شرطوه في صناعتهم المنطقية » وقوهم بذلك 
في علرمهم الطبيعية » وهم كثيراً ما يستعملونما في علومهم الحكمية من الطبيعيات 
والتعاليم وما بعدها » فيستولي الناظر فيها بكثرة استعمال البراهين وشروطها على ملكة 
الاثقان والصواب في الحجج والاستدلالات » لانها وان 'كانتغير وافية عقصودهم + 
فهي أصح ما علمناه من قوانين الانظار . هله ثمرة هذه الصتاعة مع الاطلاع عل 
مذاهب أهل العلم وآرائهم » ومضارها ما علمت ۰ فلیکن الناظر فيها متحرزاً جهده 
من معاطبهاءوليكن نظر منينظر فيها بعد الامتلاء من الشرعیات:والاطلاع على 
التفسير والفقه» ولا يكبّن” احد عليها » وهو خلو من علوم الملة » فقل ان يسلم لذلك 
من معاطبها )١(‏ ؛ . وهذا شبيه بقول الغزالي في النقد من الضلال : « ولأجل .هذه 


. ٠٠۹ : لالمقدمة » ص‎ ١ 


الآفة يجب الزجر عن مطالعسة كتبهم ( يعني كتب الفلاسفة ) لا فيها من الغدر 
والحطر . وا يحب صون من لا بحسن السباحة عن مزالق الشطوط . يجتب صون 
الق عن مطالعة تلك الكتب (۱) ٠‏ . فالعالم الراسيع في العلم كالصراف الحاذق الذي 
نترع الابريز اللحالص من الزيف والبهرج» « واما بجر عن معاملة القلااب القروي 
دون الصيرفي الماهر . ويمنع عن ساحل البحر الأخرق»: دون السباح الاهر (5) 0 . فلا 
شك عندنا ان ابن خلدون قد اتبع رأي الغزالي في القول بإبطال الفلسفة وفساد منتحلها . 
فان كتب الغزالي في عصر ابن خلدون كانت مرجع أكثر الناس في أصول الفقه 
والتصوف وعلم الكلام . وابن خلدون لا يخفي اعجابه ببذه الكتب بل يصف 
صاحبها و بالمدارك العالية (؟) » . ويقول في فصل علم الكلام : ه ومن اراد ادخال 
الرد على الفلاسفة في عقائده » فعليه بكتب الغزالي والامام ابن اللطيب فالها » وان 
وقع فیها مالفة للاصطلاح القديم ؛ فليس فيها من الاختلاط في المسائل والالتباس في 
الموضوع . ما في طريقة هؤلاء المتأخرين () ٠‏ . 


وقصارى القول ان الفلسفة الي اراد ابن خلدون ابطاا ليست سوى فلسفة الفارالي 
وابن سينا وابن رشد الي نقلت عن اليونانية . ولو صح كلامه في ابطال ادلة الفلاسفة 
لا بطلت الفاسفة نفسها . لأن بطلان المدلول لا يستخرج من بطلان دليله . فما بالك 
إذا كان ابن خلدون قد اثبت بمنهجه الوضعي ٠‏ ومنطقه الواقعي وانخاذه العمران 
البشري موضوعاً لعلم حاص ذي فوانين ثابتة » وبرده على الفلاسفة العقليين والإلميين ؛ 
انه فيلسوف من طبقتهم . 


. من طبعتنا‎ » ۸٩ المنقل من الضلال » ص:‎ ١ 
۰۸۷ النقذ ؛ ص:‎ -۲ 

۳ المقدمة > ص: ۵۰۵ . 

4 -المقدمة ء ص : 4۱۷ . 


۱ تاريخ الفلسفة العربية (41 ) 


حائمة 

لقد استوفینا في هذا الفصل من فاسقة ابن خلدون ما حسبناه كافياً لتعریف بها . 
وهي فلسفة وضعية كثيرة العناصر , متنوعة المسائل » فلعلنا لا نعدو الحقيقة إذا 
قلنا: ان كلام ابن خخلدون علىعلم التاريخ وعلم العمران البشري لا پدخله في عداد 
م سسي فلسفة التاريخ فحسب . بل يد خله في عداد مژسسي علم الاجتماع » وعلم الاذثر وبولوجيا 
الحضاري(١)‏ وقد استلفتت مقدمته| نظار العلماء الأور و بیین . واعجبوا بها اعجاباً شديداً. 
حى قال (روبرت فلنت) في كتابه «تاريخ فلسفة التاریخ» ؛ « من وجهة علم التاريخ . 
او فلسفة التاريخ يتحلى الأدب العرلي باسم س المع الاسماء . فلا العام الكلاسيكي في 
القرون القديمة . ولا العالم المسيحي ني القرون الوسطى يستطيع أن يقدم اسما يضاهي 
في لمعانه ذلك الاسم . وإذا نظر نا إلى ابن خلدون » باعتباره مورا فقط » وجدنا 
من بتفوق عليه حى ي كتاب العرب انفسهم + اما باعتباره واضع نظريات في 
التاريخ . فانه منقطع النظير في كل زمان ومكان . حى ظهور ( فيكو ) بعده 
باكثر من ثلاث ماثة عام . ليس افلاطون » ولا آرسطو : ولا القديس اوغوسطینس 
بأنداد له. واما الاخرون فلا يستحقون ان یذ کر وا إلى جانيه . انه يستحق الاعجاب 
ما اظهره من روح الابتكار ۰ والفراسة » والتعمق . والاحاطة . کان رجلا“ منقطم 
النظير بين أهل دينه ومعاصريه في مو ضوع الفلسفة التارخية . جا كان (داني) في 
الشعر » وبيكن في العلم . بين أهل دينهما ومعاصريبما ٠‏ (") » وقال (شميت) في 
كتابه : « ابن حلدون مزرخ اجتماعي وفيلسوف ١‏ : « أن المفكرين الذين وضعوا 
أسس علم الاجتماع الحديد . لو كانوا قد اطلعوا على مقدمة ابن خلدون » واستعانوا 
بالحقائق ابي کشفها » والطرائق الي أوجدها ذلك العبقري العرني قبلهم عدة طويلة : 
لاستطاعوا ان يتقدموا بهذا العلم ابلحديد بسرعة أعظم ما تقدموا به فعلا”)(؟). وقال 
المستشرق ( هبري ماسه ) : ١‏ ان مقدمة ابن خلدون تتعدی حدود الأدب العربي . 
لتتبوأ مکاناً بين أروع الآثار الأدبية الخالدة ي“ كل العصور والدهور : فان عمق 


۱ - قسطنطين زریق - 11 مع ركة الحضارة ۲ عل :۳۷ . 
۲ - روبرت فلنت ۰ تاريخ فلسفة التاریخ »> ص : ۸٩‏ . 
۳- ثانافیل شمیت : ابن خلدون مؤرخ اجتماعي وفياسوف 2۳۰ 
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التفكير ء وقرة الحكم » وسعة الاطلاع + ورهافة حس الانتقاد .. الني تتجلی فیما 
به هذ. المؤلف في القرن الرابع عشر . . لحي مما يحبر العقول ؛ ویثیر الاعجاب )١(‏ ۱ 
ولا يعيب مقدمة ابن خلدون اما مشتملة على بعض الأخطاء العلمية ۰ لأن كل عالم 
ومفكر بشترك بوجه عام مع معاصريه في معظم أخطائهم . ولا بمتاز عليهم الا بعض 
الآراء الي ابتكرها , وبعض الحفائق الي آم له الكشف عنها . وقيمة المؤلف انما 
تقاس با اضافه على الفكر البشري من آراء جديدة . ونصيب ابن خلدون من هذه 
الآراء . كما رأيت . اعظم من نصيب غيره من فلاسفة العرب المتقدمين عليه 

وله ايضاً فضل التقدم على علماء اوروبة في كثير من المسائل. فهر قد سبق ( غبريل 
تارد ) إلى تعليل الظواهر الاجتماعية بالتقليد . وسبی ( اميل دورکهام ) إلى القول 
بالقسر الاجتماعي . وسبق (كارل مارکس) إل القول : ان قيمة الثيء تابعة للعمل 
المبذول في انتاجه . وبين ابن خلدون و ( فيكو ) صاحب كتاب ١‏ العلم ابحدید » 
تشابه لي القاصد والغايات . وقد أشار ساطع الحصري إلى هذا التشابه فقال : « ان 
كليهما يرميان إلى غاية واحدة هي معرفة طبائع الامم والمجتمعات ۰ وتعيين نظام 
سير التاريخ العام . غير ان كل واحد منهما يحاول ان يصل إلى هذه المعرفة باحثاً ني 
ساحة معنية . ومستندا إلى مواد ووقائع حاصة . ان ٠‏ العلم ابلددید ٠‏ يستند قبل كل 
شي ء إلى التاريخ القديم . ويستمد عناصر بحثه في الدرجه الاولى من تاريخ اليوئان 
والرومان . من غير أن يعير التفاتة ما إلى تاريخ العرب والاسلام . في حين ان 
«مقدمة؛التاريخ بعكس ذلك ماما تستند ال‌تاریخ العرب والاسلام منغير ان تأخذ بنظر 
الاعتبار تاريخ اليونان والرومان . فلا نغالي إذا قلنا ان كتاب ٠‏ فيكو » مثابة تفلسف 
في تاريخ اليونان والرومان » في حين ان مقدمة ابن خلدون عثابة تفاسف في تاريخ 
العرب والاسلام (۲) ٠‏ . وهنالك أيضاً تشابه بين ابن خلدون . ومكيافتي صاحب 
كتاب الأمير »شار اليه (كولوزيو) ني قوله:ه ان كان الفلورنسي العظيم (مكيافلتي) 
يعلّمنا وسائل حكم الناس فانه يفعل ذلك كسياسي بعيد النظر . ولکن العلامة التونمي 


, ۱۹۳۹ المجلة الافريقية» سنة‎ ١ 
184: : ساطع الحصري : دراسات عن مقدمة ابن خلدون » ص‎ - ۲ 
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ابن خلدون استطاع ان ینفد إلى الظواهر الاجتماعية كاقتصادي وفياسوف راسخ : 
ما بحملنا بح‌عل اذنری في آثره من‌سمو النظر والترعة التقدمية ما يعرفه عصره (۱) 4 . 


ولسنا ثرید الآن ان تفصل القول في هذه القارنات . ولكننا نريد ان تقول فیها 
قولا" واحداً؛ وهو ان صاحب القدمة الذي عاش في القرن الرابع عشر للمیلاد قد سبق 
غيره من العلمام إلى وضع حجر الاساس في فلسفة التاریخ وعلم الاجتماع ۰ فهو 
الرائدءوهم التابعون ٠‏ ولا يعاب عليه أنه ۸ پستطم أن يستوقي جمیع مسالل هذا 
العلم ؛ وانه لم ينوه بموضوعه ومنهجه إلا على سبيل الاجمال . لقد كان يرجو أن 
يي من بعده علماء يواصلون أبحائه » فلم تتحقق آماله الا على أيدي الاوروبيين . 
ومع ذلك فان مقدمته أثرت في عقول ساسة الشرق تأثيراً عميقاً » ولو لم یدحل العام 
العرن بعد عصر ابن خلدون في سبات عميق» لانجهت الفلسفة العربية بتأثيره اتجاها 
وضعياً جديدا بعيداً عن النظريات الغيبية الي سيطرت عليها خلال العصور السابقة . 


184 : محمد عبد الله عنان ؛ ابن خلدون ص‎ ١ 
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مارا تروق تا رزوی 
۱- ضرورة الاجتماع الانساني 


ان الاجتماع الانسالي ضروري ۰ ویعبر الحكماء عن هذا بقوهم : الانسان 
دلي" بالطتبع . اي لا بد له من من الاجتماع . الذي هو المدنية في اصطلاحهم . 
وهو معني العمران . وتبیانه" ان الله سبحانه ملق" الانسان » وركبه على صورة 
لا يصح حياتثها وبقاژها الا" بالغذاء ۰ وهداه الى التماسه بفطرته» وبا رکتب فيه 
من القلدارة على محصيله . اب آن؟ قدرة الواحد من البشر قاصرة" عن تحصیل حاجته 
بن ل اام ٠‏ غير موفية. له عادة حياته منه . ولو فرضنا منه أقل” ما عکن فرضه 
وهو قوت يوم من الحنطة مثلا . فلا بحصل" الا بعلاج كثير من الطحانر 
والعتجن ٠‏ والطيخر ٠‏ وکر“ واحد من هذه الأعمال الثلاثة تاج الى مواعين 
رالات لا تم الا بصناعات متعدادة من حدآد ۰ ونار + وفاخوري . وهب اله 
بأكله حباً من غير علاج ٠‏ فهو أيضآ يحتاج في تحصیله حبً الى اعمال آخری . 
آکتر" من هذه » من الزراعة . والحصاد ؛ والداراس . الذي بخرج الح من 
غلاف الستبل ٠.‏ ویحتناج كل واحسد من هذه إل آلاتٍ متعد دة » رصانع 
کرت أكر من الأولى بكثير . وستحیل ان تفي بذلك کل أو ببعنضه قدرة" 
الواحدٍ . فلا بد" من اجتماع القدر الكثيرة من أبناء جنسه ء لیس القوت" 
له ولم ٠‏ فيحصل بالتعاون قدر ر الكفابة من الحاجة لأكثر منهم بأضعاف . 
وكذلك ياج كل” واحد منهم آیضا في الدفاعر عن نفسه إلى الاستعانة انا 
جسه ‏ لأن" لله سبحانه لا ركب الطباع” في الحيوانات كلها ؛ وقسّم" ادر بينها 


جمل حظوظ كثير من الحيوانات العجم من القدرة أکل من حظ الانسان ۰ 


د 


رد هبو 


فقدرة” الفرس ملا 7 اعظم" بكثير من قدرة الانسان : وکلا قدارة الحمار . 
والثور » وقدرة " الأسد والقيل أضعاف قدرته . 


ولا كان العلدوان” طبيعياً في الحيوان جعل” لكل واحدر منها عضواً ختص 
عدافعة ما بصل” إليه من عادية غيره : وجعتل" للانسان عوضاً من ذلك كله 
الفکر والید" » فالید" مهيثة للمسائع بخدمة الفكر > والصنائع تحتصل" له الالات 
الي تنوب له عن ابلوارح العند"ة في ساثر الحيوانات للدفاع » مثل الرماح التي 
تنوب عن القرون الناطحة ۰ والسیوف النائبة عن الخالب الحارحة : والراس 
النائبة عن البشرات ابفاسية (۱) إلى غير ذلك ما ذکره ( جالينوس ) في کتاب 
3 الأعضاء ؛ فالواحد من ابشر لا تقاوم' قدرثه قدرق واحد من الحيوانات 
٠‏ سیما الفارسة ٠‏ فهو عاجز عن مدافعنها وحنداه" بالحملة » ولا تفي 

تله” أيضاً باستعمال الآلات المعدّة للمدافعةء لكثرتها وكثرة الصنائم والواعین 
تن . فلا بد" في ذلك كله . من التعاون عليه بان جنس ٠‏ وما لم يكن 
هذا التعاون : فلا سل" له قوت ولا ذا » ولا 7 م اه : لا رکبه الله تعالى 
عليه من اماجتر الى الغذاء في حیاته » ولا حصل “ له ایض دفاع” عن نفسه لفلقدان 
تلاح ٠‏ یکون فریسة" للحيتوانات ٠‏ ويعاجله الملا عن مدی حیاته . 
ويببطل” نوع البشر ۰ وإذا كان التعاون" » حصل" له اقوت الغذاء » ولسلامٍ 
للمدافعة .وت حكمة” لله في بقائ. وحفظ نوعه . فاذن هذا الاجتماع" ضروري 


لنوع الانساني ؛ ولل م یکمل یکمل" وجردهم ؛ وما آراده الله من اعتمار العام 
بهم واستخلافه (۲) ایاهم ؛ وهذا هو معی العمران الذي جعلناه" موضوعاً 
هذا العلم . 


وف هذا الکلام نوع اثبات الموضوع ني فته : الذي هو موضوع له » وهذا 
وان" لم يكن واجباً على صاحب الفن" ء لا تفرر في الصناعة اللطقية أنه لیس" 

. اللهاسية أو اللحاسكة هي الصلبة أو الياببة‎ - ١ 

۲ - استضلفه : جعله خليفة له . 


رت 


على صاحب علو اثپات الوضوع_ في ذلك العلم : فليس" أيضاً من المنوعات 
عندهم ا 


ثم ان.هذا الاجتماع إذا حصل البشر ٠‏ كا قررناه وتم عمران” العا بهم 

فلا بد من وازع () يدقع بعضهم عن يعض 3 ی میاه من 
العدوان , والفتلم ؛ ولیست آلة السلاح الي جعلت دافعة” لعدوالر اطینوانات 
العجم عنهم ٠‏ كافية” في دفي العدوان عنهم نا موجودة" بيهم 5 
فلا پل" من شي و آختر يدفع عدوان" بعضهم عن بعذیر + ولا يكون من غيرهم 
لقصور جميعر اخیوانات عن مداركهم واطاما نهم (1) ء فیکون ذلك الوازع واحداً 
منهم . یکون له علیهم الغلبة” > والسلطان” #9 القاهرة” : حى لا يصل أحد" 
2 بعدوان . وهذا هو معنى الك . وقد تبین لك بهذا انه خاصة” للانسان 
بيعي و له منها . وقد يوجد” في يعض النیتوانات العجم ‏ على ما ذ کره 
و . كا في التحللر والحراد» لا استقتری» فيها من اشکنم, والانقیاد 
والاتباع ارئیسر من آشخاصها ۰ مر علهم في خلقه وجشمانه ٠‏ إلا" ان 
ذلك موجود" لخر الانسان عقتضی الفطرة والمدابة © لا بمقتفضى الفكرة 
والسیاسف . وأععلى کل" شي ء خلفه ثم مق و( 


وتزید الفلاسفة" على هذا البرهان » حیث يحاولون اثبات النبوّة بالدلیل 
العقلي” . وانبا خاصة" طبیعیة" للانسان » فيقررون” هذا البرهان الى غايته » وانه 
لا بد لبشر من السکنم الوازعر ؛ ثم یقولون » بعد ذلك » وذلك الحم يكون” 
بشرع مفروضر من عند الله اي به واحد" من البشر . واه لا بد" ان یکوذ 
متميزاً عنم با بود الله فيه من خواص هدايته له لیقع التسليم” له والقتبول, 
مله » حی یم 1 و > من غير انکار ولا تزييف . وهذه القضية”. 
الحكماء غير 00 0 وحياة ' البشر قد تم من دون ذلك » 
١‏ -الوازع : لزاجر. 

؟ ‏ الالمام ان يلقي الله في نفس الانسان اما يبعئه على فعل الشي ء أو تركه . 

۳ للقرآن الكريم ؛ السورة : ١٠س‏ الآية: ۵۰, 


۲ 


ها يتفض الام لتفلسه . أو بالعصبيّة الي يقتدر بها على قهرهم وحملهم 
على جاداته » فأهل” الكتاب » والمتبعون للأنبياء » قليلون بالنسبة الى المجوس » 
الذين ليس لهم كناب ۰ فاتهم کل آمل العام > ومع ذلك فقد كانت لحم 
الدول” والآنارٌ فضلا" عن الحياة . وكذلك هي لهم لهذا العهد في الأقاليم النحرفتر 
في الشمال واللتوب . مخلاف حياة البشر فوضى (۱) دون وازع لهم البتة . 
اله جع . وببذا يتين لك غلطهم في وجوب البوات + وانه ليس بقل 
وإتما مدركه الشرع کا هو مذهب” السلف من الأمة . وال ولي“ التوفيق 
واهداية . ( القلمة » ص : 1۱ )٤٤‏ 


؟- في ان اجیال البدو واخضر طببعية 


اعلم' ن" اختلاف الأجيال في احواهم » الى هو باختلاف: نحلتهم () من 
المعاش » فان اجتماعتهم ائما هو التعاونر على تحصیله»والابتداء 3 هو ور مله 
وبسيط ٠‏ قبل الحاجي والكمالي” . فمنهم من يستعمل افلج من الغيراسة, وال راعة . 
وملهم من ينتحل القيام على لوان من الغم 2 ولبقر ۰ والمعزر 2 ولحل 3 
والدود لنتاجها راستخراج فضلاتها . ومژلاء القانمون على افلج ee‏ 
تدعوهم الضر الضرورة ولا بد إلى البدر () لأنه متسع للا لا تسم له احواضر من 
المزارع ؛ واشدنر ۰ والسارح احیوان » وغير ذلك : فکان احتصاص" 
هؤلاء بالبدو أمراً ضروريًا لهم > وکان" حینقذ . اجتماعهم وا تعاوننهم أي حاجاتهم 
ومعاشهم وعمرانهم من القوت والكين” )0 والد ف» ۰ اغا هو بالمقدار الذي 
من الياة وط رة الیش من غير مزيد عليه العجن. عما وراء 
ذلك . 


١‏ - قوم فوضی أي متساوون لا رئيس هم ؛ وامرهم فوضی بينهم ؛ أي هم متلفون يتصرف 
كل نهم في ما للاتهر . 

۲ -النحلة ء العطية والهبة » والفرض ؛ والمذهب . 

۳ -البدو - الصحراء » ویطلق ایضاً على سكان البادية . 

4 - الكن” » وقاء كل شي» وستره . 


4A 


ثم إذا اتسعت أحوال هؤلاء النتحلین للمعاش ۰ رحصل هم ما قوق الحاجةٍ 

من الغنى وارفه ء دعاهم ذلك إلى السكون والدعة: وتعاونوا ز في الرائد على 
لشرورة ونوا من الأقوات وائلایس و الق فيهاءوتوسعة البيوت»واختطاط 
امان والأمصار لتحضتر ٠‏ ثم تزید" أحوال” الرفه والدعة ۰ فنجيء عوائد" 
ارف البالغة” مبالخها في التأنق في علاج القوت > واستجادة المطابخ ۰ وانتقاء 
اللابس القاخرة » في أنواعها من الحرير والدییاج » وغير ذلك » ومعالاة البيوت 
والصروح وإحكام رضمها في تنجيد ها (١):والانتهاء‏ في الصنالم في الفروج من 
القوة الى الفعل الى غايتها » فیتخذون القصور والمازل » ويحرون فیها الياه » 
ويعالون في صروحها » ويبالغون في تنجيدها » ويختلفون ني استجادة ما يتخذو نه 
معاشهم من مليوس .ار فراش ٠‏ أو آلية ٠‏ أو ماعون, . ومؤلاء ل اضر 
ومعناه" الحاضرون ۰ أهل " الأمصار والبلدان . ومن هؤلاء من يدل في معاشه 
الصنائم ٠‏ ومنهم من بتتحل التجارة” » وتکون" مكاس هلم ای وار 

من أهل بدو » لآن أحوالهم زائدة" على الضروري» ومعاشهم على نسية 
a,‏ 

فقد تبين ان اجبال" البدو والحضر طبيعية” لا بد منها » كا ناه . 

( القدمة » ص 1١١٠١:‏ ۱۲۱) 


٣ي‏ ان العصبية إنما تكون من الالتحام بالنسب 
او ما 3 معناه 


وذلك ان" صلة الرحم طبيعية" في البشر » إلا “ني الأقلء ومن صلتها الشُعئرة(”) 


على ذوي القربى . وأهل الأرحام » ان ینالهم ضیم" ‏ و تمییهم حلكة ب 
فان" القريب بجد في نفسه غضاضة “0 من ل ر قریبه > أو العداء عليه . ويرد 
۱ - تنجيدها .ند ابیت زينه بستور وفرش . 
۲ - الو جل الیسار والسعة . 
۳ - الشعرة » الکبر والليلاء رالعصية » يقال نمر العرق : فار دمه وصوّت عند خروجه » وني 
راس فلان نعرة : أمر يهم به 
4 - الخضاضة » الذلةء راللفصة والعیب . 
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لر يحول بينه وبين ما یتصلّه من العاطب والمهالك » نزعة" (۱) طبيعية” في البشر 
مذ كانوا . 


فإذا كان النسب المتواصل” بين التناحرین" فریباً جداً بحيث ححصل” به الانحاد" 
و الالشحام . كانت الوصلة ظاهرة” فاستدعت ذلك عجرّد ها ووضوحها 0 دإذا 
بعد اسب بض الشي ء ۰ فربتما تومي بعضها . ویقی منه شهرة" » تحمل 
عا لى التتصرة لذوي نسب بالأمر المشهور منه » فراراً من الخضاضة الي يتوهمها 


ي انسه من ظلم من هو منسوب اليه بوجه . 


ومن هذا الباب الول (؟) واللف : إذ نعترة" کل" واحدٍ على أهل ولائه 
وله للألفة : اي للحن" الفس" من اهتضام. جارها ۰ أو قریسها » أو نسیبها . 
بوجه من وجوه التسّب . وذلك لأجل الحمة الحاصلة من الولاء : ثل لحم 
السب أو قريباً منها . 


ومن هذا تفهم معی قوله صلى الله عليه وسلم, « تعلّموا من المایکم ما تصلون 

به أزحامكم » . ععی أن السب نما فائدته” هذا الالتحام” الذي يوجب صلة 
الأرحام. حتى نع المناصرة” والتعلرة” . وما فوق" ذلك مستفی عله » إذ اسب 
أمر رهمي لا حقيقة له . ونفعه إنّما هو في هذه الوصلة والالتحام . فاذا كان 
ظاهراً واضحا حمل الفوس" على طبيعتها من الشعرقر WW.‏ قلناه ٠‏ وإذا كان 
اما پستفاد" من ابر البعید ضعت فيه الوهم ٠‏ وذهبت فافدته وصار الشغل 
به مجتاناً » ومن اعمال اللهو لمنهي عنه . ومن هذا الاعتبار معنى قولهم : السب 
علم" لا ينفع › رجهالة" لا تفر . عى ان اسب إذا حرج عن الوضوح + 
وصار 7 العلوم » ذهب فائدة” الوهم فيه عن النفس : وانتفشت اشعرع" الي 
تحمل" عليها العصبيّة” . فلا منفعة" فيه حینئذ ۰ والله " سبحانه وتعالى أعلم . 

ز القدمة .ص : ۲۱۳۹-۱۲۸ 

١-الترعة‏ . تزع الى أهله اشتاق : يقال خم ترعة الى كذا أي ميل اله . 

- الولاء . القرب . والقرابة. والنصرةء والحبة . 
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4 - في أن الغلوب مولع ابداً بالاقتداء بائغالب في شعاره 
وزيه ونملته وسائر احواله وعوالده 


والسبب في ذلك أن" انفس" ابد تعتقد" الکمال" في من غلبها» وانقادت اليه 
اما لتظره بالکمال » عا وقرّ () عندها من تعظیمه ؛ أو لا تغالط به من أن 
نقید"ها لیس" لغلب طبيعي » انما هو لکمال الغالب ۰ فإذا خلت بذلك + 
واتصل" اء حصل اعتفادا فانتحلت جميع مذاهب الفالب ؛ وتشبهشتا به > 
وذلك هو الاقتداء » أو لما تراه » والله اعلم » من ان غلب الغالب ها لیس بعصییة 
ولا قوة باس ٠‏ وانما هو بما انتحله من العوائد و الذاهب » تغالط ايضاً بذلك عن 
الغلب » وهذا راجم للارل. 


و لذلك نری الغلوب یتشینه " آبد بالغالب في ملیسه ومرکبه وسلاحه في افاذها 
وأشكالها ۰ بل وفي ساثر أحواله . وانظر ذلك في الأبناء مع ام »كيف تجدمم 
متشبهین بهم دائما » وما ذلك الا" لاعتقادهم الکمال" فيهم ؛ وانظر الى كل قطر 
من الأقطار کیف يغلب على أهله زي الحامية وجند السلطان في الأكثر > لأتهم 
الغالبون هم » نی انه اذا كانت امة تجاور أخرى :وا الاب عليهاء فيسري الیهم 
من هذا التشبه والاقتداء حظ كبير ٠‏ كما هو في الاندلس لهذا العهد مع امم ابحلالقة » 
فانك تجدمم يتشبتهون بهم في ملابسهمم؛ وشارانهم» والكثير منعوائد هم وأحوالهم» 
حی لي رم التمائیل في ابفدر ان والصانع_ والبيوث ۰ حى لقد يستشعر” من ذلك 
الناظرٌ بعين الحكمة انه من علامات الاستيلاء > والأمر لله » وتأمل في هذا سر 
قولهم : : العامة على على دين الملك » » فإنه من بابه > إذ اللك" غالب لمن تحت يده ۰ 
والرعة" مقتدون به لاعتقاد الکمال فيه اعتقاد الابناء م باباشهم والمتعلمين ععلسهم ۰ 
والله العليم "والکیم" ؛ وبه سبحاته وتعال التوفيق” .2 (انقدمفه‌ص: ۱4۷) 


1 وقر . ثبت . 
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" هي ان الغاية الي تجري اليها العصبية هي الملك 


وذلك لاتا قدمنا آن" العصبية” بها تكون الحماية» والداقعة ء والمطالبة > وكل” 
ر ٠‏ وقدآمنا ان الآدميين بالطبيعة الانسائية يمتاجون” في كل اجتماع 

ل بازع اسر يرع بعضهم عن بعض. فلا بد ان ؛ يكوت متغلبا عليهم بتلك 
لمت ولل 1 تم" قدرئه على ذلك . وهذا التغب هو الك . وهو أمر 
زائد" على الرئاسة . لأن الرثاسة انما هي سژدد" . وصاحبها متبوع ۰ وليس له 
علیو . قهز في أحكامه . وأما الملك فهو النغتب والحكم بالقهر . وصاحب 
العصبية اذا بل إلى رنبة طلب ما فوقها . فإذا بلغ رتبة السؤدد والاتباع. وج" 
السبیل إلى اتغلب والقهر لا بت رکه لأته مطلوب انفس . ولا يتم اقندارها عليه 
إلا بالعصبيئة الي یکون با متبوعاً . فالتغلّب اللکي غاية للعصبية ارات 

ثم أن یل" الواحد وان كانت فيه بیونات متفرقة وعصبیات متعددة . فلا بدا" 
من عصبية تكون أقوى مز ن جميعهاء تیه وتستیمها,وتلتحم جميع العصییات 
فيها » وتصير كأنما عصبية واحدة كبرى . وال وقع الافتراق المفضي الى الاختلاف 
والتنازع ۰ «وئولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لفسدت الأرض 6۱۲۰ , 


ثم اذا حصل انب" بتلك العصبية على قومها طليت يطبعها التغلذبعلى 
أهل عصيية آحری بعيدة عنها » فان كافأتها أو ماتعنتها ءكانوا أفتالا" وأنظارأء 
رلکل باه فد د ع ی حوزتا وقومهاء شان لقبائل دلا اة ف 
قوتها > وطلبت غاب من اتب راک أعلى , من ية الأو وأبعد وهنا 
دائماً حی تکافیء بقوتها قرة” الدولة ۰ فان ادرکت الدولة في هرمها ۰ ولم يكن لها 
مانم من أولياء الدولة . أهل العصبیات . استولّت عليها وانتزعت الأمرّ من 
يدهاءوصار املك جمع هاء وان انتهت الى قوتها ۰ ول يقارن ذلك هرم" الدولة 
وانما تارن حاجتها إلى الاستظهار بأهل العصبیات . انتظمتها الدولة في أوليائهاءتستظهر 
ببا على ما یمن من مقاصدها . وذلك ملك آنحر دون املك الستبد" ۰ وهو كا وقع 

١-القرآن‏ الكريم . السررة : ۲ . الآبة : 81؟. 
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لثرك في دولة بي العباس »© ولصنهاجة . وزنانة مع كتامة ؛ ولي حمدان مع 
ملوك الشيعة من العلوية والعبّاسية . 


فقد ظهر ان الملك هو غاية العصبية ٠‏ وانما اذا بلغت الى غايتها » حصل للقببلة 
ال" » إما بالاستبداد؛ أو بالمظاهرة (') على حاب عا يسعه الوقت المقارن لذلك : 
وان عاقها عن بلوغ الغاية عوائق” . كا نبيئه » وقَشّت في مقامها الى أن بقضي” 
اله پأمره , رالقدمة » ص : 6۱۵۰-۱۳۹ 


٦‏ - في ان الامة اذا غلبت وصارت في ملك غيرها اسرع اليها الفناء 


والسبب في ذلك ٠‏ والله أعلم . ما صل في التفوس من التکاسل» إذا ملك 
امرها عليها . وصارت بالاستعباد ال" لسواها وعالة” عليوم ٠‏ فيقصر الما" 
تفت التناسل” »والاعتمار اما هو عن جلاة الأمل وبا حداث عنه من النشاط 
في القوى الحيوائية . فاذا ذهب الأمل بالتكاسل » وذهب ما بدعو اليه من الأحوال . 
وكانت العصبية ذاهبة" بالقلب ٠‏ اخاصل , علبهم +تاقص عمر انهم وتلاشت ؛ مكاسيهم 
وساعیهم وعتجتروا عن المداقعة. عن انهم با خد( لغب من شت كتهم » 
فاصبحوا مغلّبین لكل” تغلب وطعمة" لكل" آکل . وسوا كانوا حَصّلوا على 
غابتهم من املك أو لم يحصلوا . 

وفيه» والله أعلم سر آخرء وهو ان الانسان رئيس" بطبعه عقتضی الاستخلاف 
الذي خلق له والرئيس' إذا غلب على رئاسته » وکبسح عنغاية عزه تكاسّل” حى 
عن شبع بطته وري کبده 3 وهذا موجود في أخلاق” لا »راد يقال مله 

في الحيوانات ار لا تسافد (۳) إذا كانت في ملكة الآدميين . فلا يزال 


۱ المظاهرة : التعاون , 
۲ - خضد شوكتهم : كسرها , 
© سافدها : تزا عليها وجابعها . 
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هذا القبيل” الملولك" عليه آمره في تناقص, واضمحلال »ال ان یاخذ هنم" الفناء ٠‏ 
والبقاء لله و حده . ز القدمة . ص : ۱8۸ ) 


۷- تي ان الحضارة غاية العمران ونباية لعمره ومؤذنة بفساده 


قد بيئا لك فيما سلف ان المُلّْك” والدولة غاية” للعصبية » وان الحضارة غابة 
للبداوة ۰ وان العمران كله من بداوة وحضارة » وماك وسوقتر » له عم حموس» 
كا ان للشخص الواحد من اشخاص آلکونات عفرا حسوساً ... 

وذلك ان ارف والنعمة إذا حصلا لأهل العمران . دعاهم بطبعه إلى مذاهب 
الحضارة والتخلق بعوائدها . والحضارة " كا علمتة هي التفتن في الترّف واستجادفر 
أحواله ؛ والکلف بالصنائع_ الي تونق ' من أصنافهر وسائر فئوه : کالصنائم 
المهيئة للمطابخةاو اللاب عاو المبانيءاو الفرش ماو الالية ءولساثر احوال الزل . 
ولتأنق في كل واحد من هذه صنائع كثيرة لا يحتاج اليها عند البداوة وعدم 
اتأنق فيها , 

واا بخ التأتق في هذه الأحوال التزلية الغاية تبعه طاعة" الشهوات ۰ فتتلون” 
انفس من. تلك العوائد بألوان, کارا یسم e‏ في دينها ولا دنياها » 
اما دينها فلاستحکام صبغة ااموائد الي یعسر تزعها . وأا دنياها فلکار قر 
الحاجات والژنات الي تطالب بها العوائد ۰ وب يعجر الكسب عن الوفاء بها : 


وبيائه آن الم بالتفئن في احضارق تعظم" نفقات اهله . واضارة تتفاوت 
بفارت العمران ؛ فى كان العممران أكثر » كانت الحضارة” أ كل . وقسد كنا 
قدمنا ان المص الكثير العمران يختص* بالغلاء في أسواقه : واسعار حاجاته » ثم 
ترید ها الکوس" غلاكء لأن" كال الحضارة إنما يكون عند نباية الدولة في استفحاها . 
وهو زمن وضعر الکرس في الدولة لكثرة خرجها حيطا کا تقدم . والمكوس” 
تمود" على البياعات بالغلاوءلان السوقة” والتجار كلهم سبو على لعهم وبضالعهم 
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جميع ما بنفقوئه » حى في مووة انفسهم. فیکون الکس لذلك داحلا“ في قيمر 
البیعات وأتمامها سر اك ا وود الاسر اف . 
ولا جدون وليجة () عن ذلك لا ملكتهم من | تر العواكد وطاعتها : وتذهب 
مکاسیهم كنها في الفضات + ويتتابعون ي الاملاق () راحصاصة » ويغلب 
علبهم الفقر » ويقل* الستامون للبضائع ۰ ٠‏ فتکسد الاسواق" وتفسد حال المديئة » 
وداعية ذلك كله إفراط” المضارة والرف . وهذه مفسدات الملينة عل لى العموم في 
الاسواق والسمران . 


راما فساد" أهلها في ذانهم واحداً واحدآ على ااصوصر فمن الکد" والتعب في 
حاجات العوائد . والتلون بالوان الشر ني تحصيلها . وما یمود" على تفس 5 
الفرر بعد تحصیلهاءبحصول لوث "آخر من الوانا . فلذلك بكار منهم الفست" وال 
والسفسفة (۳) . واتحیل عل مین الماش من وجهه ومن غير وجهه . 
وتصرف النفس " إلى الفكر في ذلك. والغوصٍ عليه. .واستجماع الميلة له فتجدهم 
أجرياء () عا على الكذب :و امقامرة »والفش”/ والحلابة »والسرقة » والفجور في الاعان» 
والربا في البياعات. ثم تجدهم: لكارة الشهوات واللاذ الثاشئة عن الترف؛ أبصرً 
بطرق الفسق ومذاهبه : والمجاهرة به وبدواعيه . واطراح الحشمة في الحوض 
فيه . حى بين الأقارب . وذوي الأرحام والحارم . الذین تقتضي البداوة الليياء 
منهم في الاقذاع بذلث. ونجدهم أيضاً أبصر بالکر واللدديعة .یدفعون بذاك ما عساه 
ينالهم من القهر . وما بتوقعونه من العقاب على ثلك القبائح »حى يصير ذلك عادة” 
وخلقاً لأكثر هم الا من عصمه الله . وعوج بحر المديئة بالسفلة من أهل الانعلای 
الذميمة. ويجاريهم فيها کی من اشئة. شئة الدولة وولدانهم. م اه عن التأديب. 
اهملته الدولة من عدادها ء وغلب عليه خلق الحوار والصجابة : وان كان أصحابه 


. الوليجة : الدخيلة . ووليجة الانسان بطائته وخاصته او من يتخذه معتمداً عليه من غير أهله‎ - ١ 
الاملاق والخساصة : الفقر‎ - ۲ 

۴.- السفسفة : التقصير لي احکام الأمر . 

٤‏ - أجرياء. جمع دچ 


اهل انسابٍ وبيوتات . وذلك ان الناس بشر متمالون » وائما تفاضاوا ونایزوا 
بالق > واکتساب الفضائل » واجتئاب الرذائل » فمن استحکمت فيه صبغة” 
لرفلة اي وج كان : وفسد" لق احير فيه » ۸ ینفعه زكاء سبه ؛ ولا طیب 

. وإذا كثر ذلك في الدينة او لام تأذن الله بخرابها وانقراضها » وهو 
مع رك سال :جه ون ارده ان قري قرية 7 آمرنا مسثرفيها توا فيها » 
فحق" عليها القول » فدمرناها ندميرا » . (۱) 


ررجهله آن؟ مكاس يهلم حیظر لا تفي اجان > لكثرة العوائد » ومطالبةر 
الفس فلا ستفیم ' آحوالیم: > وإذا تسدت أحوا ال الاشخاص » و احداً واحدا ٤‏ 
احتل" نظام الدينة وخر بت ... ومن مفاسد الضارة ایض الاجماله" في 
الشهتوات » والاسترسال فیها لكثرة التررف . فيقع التفتن في شهوات البطن 
من المآ كل «الملاذ و الشارب . . . فيفضي ذلك إلى فساد النوع . . . . فافهم" ذلك 
واعتبر به آن" غاية العُمران هي احضارة والترف ۰ وأنّه إذا بلغ غایته انقلب 
إلى الفساد » وأعذ ني المرم ٠‏ كالأعمار الطبيعية للحيوانات , . , وإذا تسد" الانسان” 
في قدرته » ثم في اخلاقه ودينه فقد قدت انسانیته و صار مسخا (") على الحقيقة . 
( المقدمة؛ ص : ۳۷۱ - ۲۷۹) 
ني ان الصنائع لا بد" ها من المعلم 
اعلم | نالصناعةهي ملكة” في أمر عملي فکری:وبکرنه عملاً هر و جسمانيا سوس 
والأحوال المسمائية المحسوسة نقلیا بالباشرة أوعب فا » واكل > لان اة 
في الأحوال ابلسمانية الحسوسة أتم” فائدةة . واللکة صفة زاسخة تحصل” عن 
استعمال ذلك الفعل» وتکرره مرة" بعد أخرى حتی ترسخ صورته . وعلى نسبة 
الاصل تکون الملكة » ونقل العاينة آوعب وا" من نقل الخبر والعلم » فالملكة 
الاصلة عنه أ قل وارسخ من الملكة الحاصلة عن الخير ۰ وعلى قدر جودة التعليم ۰ 
ام ی نت ؛ وحصول ماکته . 
-١‏ القرآن الكريم السورة ۱۷ » الاب ۱۱ . 
۲ - مسخ الشي + : حول صورته إلى اخرى اقبح ؛ يقال مثلا : مستخه الله قر دا . 


1٦ 


م ان الصتائع منها البسيط ومنها المركتب . والبسيطة هو الذي حت 
بالضروريات 0 والركتب هو الذي يكون” الكماليّات : والتقدم منها ي التعليم 
هو البسیط د لبساطته أولا : ولأنه ختص بالضروري الذي تتوفر الدواعي على قله . 
فیکون سابقاً في التعلیم» ویکرن تعلیمه لذلك ناقصاً. ولا زال افکر بخرج أصنافتها 
ومركبّاتها من القوقر إلى الفعلر : بالاستنباط شيا فشيئاً على التدريج 4 #حتى تكمل. 
ولا حصل ذلك دفعة” : وائما محصل في أزمان واجیالر » اذ جروج الأشياء من 
القوة ز إلى الفعل لا یکون دفمة”: لا سيما في الأمور الصناعية » فلا بد له اذن من 
زمان » ولهذا تج الصنائع م في الأمصار الصغيرة اقصة - ولا يوجد منها ال" الط . 
ناذا تزايدت حضارتها . ودعت آمور الترف فيها إلى استعمال الصنائع . خرجت 
من القوة إلى الفعل . 

وتقسم الصنائع أبضا إلى ما بختص بار الماش | ضروریا أ كانأر غير ضرور ري : 

و إلى ما ختص بالأفكارء الي هي خاصية الانسان » من العلوم , والصنائع. والسياسة , 
ومن الأول الحيااكة” . واحزارة" . والشجارة . والحدادة . وأمثالها » ومن الثاني 
الوراقة » وهي معاناة " الکتب بالاتساخ والتجلید ٠‏ والغناء»والشعر» ونعليم” العلم 


وأمثال” ذلك. ومن الثالث المتندية "انیا . والله أعلم . 
(المقدمة ص : ۳۹۹ ٠٠١‏ ) 


9 - في آن الصنالع انما تستجاد ونكثر اذا کار طالبها 


رالسب في ذلك ظاهر » وهو أن الانسان" لا بسمح بعسّله أن" بقع مانا » لآنه 
كسبله ‏ ومنه معاشئة ء إذ لا فائدة له في جميع عمره » في شيو ما سواه ٠‏ 
فلا يصرٍفه' الا" فيما له قيمة قيمة' ني مصره » ليعودة عليه بالقع » ون كانت الصناعةٍ 
مطلوبة" وتوجه الها افاق" كانت حینئد بمثابة السللعة اللي نتفتق سوقنها وتجلب 
لیم ؛ فيجتهد” ناس" إذن في ادن لتم تلك الصناعة. لیکون" منها معاشتهم » 
وإذا لم تكن الصناعة” مطلوبة” لم تنفئق' سوقها ؛ ولا بوج" قصدة إلى تعللميها 
فاعتصّت بالترك . وفقدات للاهمال . وهنا يقال عن علي رضي الله عله 


۵۷ تاريخ الفلسفة العربية ( ٩۲‏ ) 


۶ قيمة” کل امرىء ما حن + + می ان صناعه" هي قیمته 7 أي قبمة 
عمله الذي مسا 3 وأيضا فهنا مرا انعر : وهو ان الصنائم” واجادتها اغا 
تطلبنها الدولة” . فهي الي نف" سوقها وتوجه الطلبات اليها » وما لم تیه 
الدولة ٠‏ وانما بطلبه غیرها من أملٍ الصس فلیس" على نسبعها » ٠»‏ لان الدولة” هي 
السوق ' الأعظم”» وفيها تفاق” كل شيء؛ راقلیل والكثير فيها على نسبر واحدة؛ 
فما نت فيها كان أكثرياً ضرورة ۰ والسوققة” وان طلیوا الصناعة" فایس طبهم 
بعام” » ولا سوقنهم بنافقة : والله سبحاته" وتعالى قادرٌ على ما يشاء . 

( المقدمة : ص : 4:۳) 


٠‏ ني ان العلم والتعليم طبيعي في العمران البشرير 

وذلك ان" الانسان" قد شارکته" جمیع احیوانات في حيوانيته » من اس رارکت 
والغذاء» والکن : وغير ذلك. وانما یز عنها بالفكر الذي ببندي به لتحصیل, معاشه : 
والتعارن عليه بأبناء جنسه » والاجتماع_ المهبىء لذلك التعاون » وقبوٍ ما جاءث به 
الأنبياغ عن الله تعالىء والعمل به» واتباع_ صلاح_ أخراه » فهومفكلر” في ذلك كله 
دائمأء لا یف عن الفكر فيه طرف عين ۰ بل اختلاج الفکر أسرع” من لمح البصر ؛ 
وعن هذا الفكر تنشأ العلوم” وما قد مناه من الصنائع . ثم لأجل هذا الفكرر وما جبل" 
عليه الانسان” بل الحيوان؛ من تحصيل ما تسندعیه الطباع ٠‏ فیکون" الفکر" راغا 
في تحصبل ما ليس عنده من الادراكات؛ فيرجع إل من سبق بعلم ؛ او زاد 
عليه بمعرفة او ادراك » او آذه من تقدامه من الانبياء الارن يبلغوته. أن تام 
بلقن ” لك عنهم 3 رغر.ص ' على أخلره وعلميه . ثم ان فکره" ونظره پتوجه" 
إلى واحدر واحد من القائيق » » رینظر ما يعرض له لذاته واحداً بعد آخر » ويتمرنة 
عل ذلك حنی يصير إلحاق " العوارض (۱) بتلك الحقبقة ملکة" له » فیکون" حینثذر 
علمه با بعرض" لتلك الحقيقة علماً خصوصا » وتتشرف (۲) نفوس” اهل لحيل 

۰ فاموارض الذاتية هي الي تلحق الشيء لا هو هو‎ ٠ " -العرارض قسمان ذاتية وغرية‎ ١ 

والعوارض الغريبة هي العارض لأمر خارج اعم من العروض أو اخص منه . 
۲ - تشواف إلى الشيء تطلع » ويقال تشواف الخبر. 
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الناشيء إلى تحصیل ذلك » فيفزعون () إلى هلر معرفته » ويجي/ اتعليم من هذا. 
فقد تبييّن بذلك ان العلم” والتعليم” طبيعي في البشر . 


(المقدمة . ص :1474 د ۳١١‏ ) 
۱ - في ان العلوم انما تکتر حيث بكر العمران وتعظم الحضارة 

والسبب في ذلك ان تلم العلم > كا قدمنامء من جملة الصنالم . وقد كتا 

دما أن" الصنائع زا نکشر في الامصار ل 

والحضارة والرف 0 تکون" نسبة” الصنائم في اب بلودة والکترة . لاله آمر ز اند" 

ع لى العاش فم لت اعمال آهلاسمرانر عن معاشهم» الصرفتت' إلى ما وراه 

المعاش من التصراف في نخاصيئة الانسان . وهي العلوم" والصنائم . ومن تشوفة 

بغطرته إلى العلم > من نشا في القُرى والأمصارر غير التمدنة» فلا ید فيها التعليم” 

الذي هو صناعي . لفتقدان الصنائع في أهل البدو كا قدمناه. ولابد" من الرحلة 
في طلبه إلى الأمصار المستبحرةءشأن الصتائم في أهل البدو . 


أ واعتير ما قررناه محال بغداد" وقرطبة والقبروان والبصرة ولكوفة, ۸ کثر 
عمرائها صدر لاملا واستوت فيها الحضارة”» كيف زخترت فيها عار العلم . 
وتفننوا ني اصطلاحات ليم وأصناف العلوم . واستنباط السائل والفنون . 
حى أربو على التقدمین . وفاقوا المتأخرين . ولا تاقص" عمرانها وابذعر (0) 
سکاننها » انطوی ذلك البساط با عليه جملة”. وفقد" للم بها واتعلیم . وانتفل" 
إلى غير ها من امصار الاملام . ونحن لهذا العهد نرى أن" العلم” والتعليمة انما هو 
بالقاهرة ؛ من بلاد مصرء نا أن" عُمراتها مستبحر" وحضارتها ستحکمة "منذ آلا 
من السنين » فاستحكمت فبها الصنائع وتفشّت ٠‏ ومن جملتها تعليم' للم ۳ 

ذلك فيها وحقيظه ما وقع هذه العصور يبا منذ مائتين من السنین > في دولة الترلك 
من أيام صلاح الدين بن ايوب وهلم جرا . وذاك أن" امراء الترك 7 


. -يغزءون إلى أهل المعرفة أي يلتجثون الهم‎ ١ 
. ابذعر سکانها أي تفرقوا وفروا‎ - ۲ 


اف 


شون" عادية” سلطانيهم على من یتخلْفونه" من ذريتهم. لما له علیهم من الرق 
او الولاء : ولا بخشی من معاطب الاك ونکباته » فاستكثر وا من بناء الدارس + 
والزوايا. والربط(. ووقتقوا عليها الأوقاف له" ٠‏ يجعلون فبها شرکا لولدهم: 
ينظر عليها أو بصیب" منها - مع عا فيهم غاب من المتتوح. إلى اللير ر والصلاج. 
واتماس الأجور في المقاصد والأفعال . فكثرت الأوقاف لذلك : وعظسّت 
الفلاات رالفتوالد" و کر طالب العلم ومعلمه بکرة جرایتهم منهاء وارتحتل 
البها الناس” فيطلب العلم من العراق والغرب,وثفقت بها آسواق العلوم,وزخجرت 
بحارها . ال مخلق" ما يشا . 

(المقدمة ؛ ص : ٩۳4‏ س 4۳۵) 


۲ في ان عالم الحوادث الفعلية إنما ي يم بالفکر 


اعلم ان عاللمٌ" الكائنات يشتمل' عل ذواتٍ 83 8 کالعنامر وآثارها 
والمكوشت الثلاثة عنها 3 عنها . الي هي المعدن” والنبات والحيوانة > وهذه كلها متعلقات 
القدرة الالحية . رعلی آفعالر صادرة ز عن الحتيتواناتر : واقعة عقصودها » متعلقار 
بالقدرة الي جحل قفا عليها. فمتها منتظم” مر تب » وهي ' الأفعال” البشر بت" ۲ 
ومنها غير منتظم, ولا مرب . وهي آفعال" رن E‏ 
بدرلك الر تیب" بين الحوادث بالطبم أو بالوضع : : فاذا قصد" إيحاد” شيو من 
الأشياء: فلأجل الرتيب بين الحوادث لا بد" من التفطتن بسییه (0) او عليه 0 


١‏ -الربط جمع رياط ء وهو فا يربط به . ورباط الخيل مرابطها : والرباط ایض مرضع 
المرابطة وملجأ الققراء من الصرفية . 


۲ - السبب في اللغة سم لما يتوصل به إلى المقصود رفي الشريعة عبارة عما يكون طريقا لوصول 
إلى الحكم غير مؤثر فيه . 

۳- العلّة هي ما يتوقف عليه وجود الشبيء ويكون خارجاً مؤثراً فيه » وهي قسمان علة الوجود 
وعلة الماعية . 
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او شر طا وهي على الحملة مباد ثه , إذ لايوجد إلا" ثانا عنها . ولا عکن 
ايقاع التقد م متاعرا ولا التأخر متقدماً . وذلك المبدا قد يكون” لذ هذا اعد من 
تلك البادیء لا بو جد الا متاخ عنه . وقد يرتفي ذلك أو بتهي > » فإذا انتهی إلى 
آخر البادی» في مر تبتين او ثلاث او آزید. ٠‏ وشرع في العمل الذي يوجد به ذلك 
الشيء . بدا أ لد الأخير الذي انتهى اليه الفكر > فكان اول” عمله : ثم تام ما 
بعد إلى آخر السیتبات الي كانت أول فکرته . مفلا : لو فكر في اد سقف 
بكلا انتقل بذهنه إل الحائط الذي بدعمه . م ال الأساس الذي بقف عله 
الحائط ۽ فهو آخر الفکر .ثم يبدأ في العملر بالأساسٍ ۽ ثم بالحائط . ثم بالسّقف 
وهو آخر العمل . 


وهذا معی قوم : ول العمل آخر الفكرة . وأول الفكرة عر العمل . 
فلا شم" فعل” الانسان ر في الحارج ال" بالفكر في هله الرتبات ٠.‏ لتوقف بعضها 
على بعض . ثم بشرع في فعلهاء وأول ' هذا الفكر هو السب الأخير ع وهو آنحرها 
في العمل : وأولها ني العمل . هو المبب الأول ١‏ وهو آعرها في الفكر . 
ولأجل العثور على هذا الترتيب . يحصّل” الانتظام في الأفعال البشرية . 
الفكر هو الحاطة" البشرية” الي تمر بها البشر عن غيره من وان . وعلى قدر 
حصول الأسباب والبات في الفكر مرتبة” تكون انسانيته . فمن الناس من تتوال 
له اسب" ني مرتبتين او ثلاث : ومنهم من لا یتجاوزها ۽ ومنهم من ينتهي إلى خمس 
أو ست فتکون انسائیتهآعلی . 

( المقدمة . طبعة دار الکتاب اللبناني . ص : ۸5۰-۸۳۸ 


١‏ - الشرط تعليق شي» بثيه محیث اذا و جد الأول وجد الثاني ؛ وقیل : الشرط ما یترقف عليه و جود 
الثيه » ويكون خارجاً عن ماهيته » ولا بکون مؤثراً ني وجوده » وقيل : الشرط ما یتوتف ثبوت 
الحكم عليه ( تبریفات اخرجانی ) . 
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مض وات الا شالقاس 


۱ - قابل بين نظرتي الفاراني وان خلدون إلى الجتمع الانساني . 
( دررة ۱۹۵۳) 


۲ بعتبر ابن خلدون ان الجتمع البشري كان حي متحرك تبعاً لسببية معينة . 
حلل هذا الاعتبار وحدد قیمته . 
۱ ( دورة ۱۹۵4) 


۳- هل عکن اعتبار علم العمران الذي عرض له ابن خلدون في مقدمته اساسا 
لعلم الاجتماع الحديث؟ اذکر رأيك مفصلا" نواحي الاتفاق والاختلاف 


ين هذين العلمين . ( دورة ۱۹۵۵) 
) ما میزات العمران الحضري ني نظر ابن حلدون . وما النهاية الي يؤول البها 
بعد تطوره . وکیف بعلل ذلك ۲ ر الدورة الاوی ۱۹۱۰ ) 


ه - يذهب ابن خلدرن إلى ان طور الحضارة يفضي إلى ايار الدولة والجتمم . 
فماذا يعني بالحضارة : وكيف علل رأيه . وهل تجاريه في ما ذهب اليه . 
( الدورة الثانية ١۹١١‏ ) 


٦‏ - يقول ابن خلدون في مقدمته ان الدولة تنتقل في اطوار مختلفة وحالات متجددة 
ويكتسب القائمون ببا في كل طور خلقاً من أحرال ذلك الطور لا يكون 
مثله في الطور الاول. حاول عرض هذه الاطوار حسب رأي ابن خحلدون مبینا 
كيف ان الحلل والزوال طوران محتومان تنتهي‌البهما الدولة في كل زمان ومكان. 

( الدورة الأول 1١9557‏ ) 
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۷ يقول ابن خلدون ۱ « الاجتماع الانساني ضروري ٠‏ ويعير الحكماء عن هذا 
بقولهم : الانسان مدني بالطبع » اي لا بد له من الاجتماع الذي هو المدئية في 
اصطلاحهم وهو معی العمر ال . 

اشرح هذا القول مبيئاً رأي ابن خلدون : 


. في ضرورة الاجتماع وبواعثه‎ E 
. انواع الاجتماع الانساني‎ 3 


ا في ابرز الخصائص الي يتميز با كل نوع من الاجتماع . 
( الدورة الثانية 1955 ) 


- اذکر ما يعرض للعمران من تنوع وتطور حسب رأي ابن خلدون » رفصل 
المصائص البارزة في كل نوع من العمران . 
( الدورة الثانية 1954 ) 


: يقول ابن خلدون في مقدمته‎ ٩ 
ان مبى الملك على اساسين لا بد منهما . فالاول الشوكة والعصبية وهو‎ 
المعبر عنه بابلند: والثاتي الال الذي هو قوام أولئك اند واقامة ما حتاج‎ 


اليه اللاك من الأحرال ؛ والخلل إذا طرق الدولة طرقها من هذرن الاساسين . 
ثم يقول : 


ان تمهيد الدولة وتأسيسها إتما يكون بالعصبية : واله لا بد من عصبية 
كبرى جامعة العصاب مستتبعة لما وهی عصبية صاحب الدولة اللحاصة 
من عشيرته وقبيلته ۰ فاذا جاءت الدولة طبيعة الملك من الترف ؛ وجدع 
صاحب الدولة انوف أهل العصبية» كان اول ما يمجدع انوف عشيرته وذوي 
قرباه المقاسمين له في الملك. فتفسد عصبية صاحب الدولة منهم » وهي العصبية 
الکبری الي کانت‌تجمع العصائب وتستتبعهاً فتنحل عروما وتضعف شکیمتها؛ 
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وتستبدل عتها پالبطانة من مولي النعمة وصنائم الاحسان» وتتخذ منهم عصبية ء 
الا اما ليست مثل تلك العصبية في الشدة والشكيمة لفقدان الرسم والقرابة منها, 
اشرح المعاني العامة الي اشار اليها ابن خلدون : 


-- توسع في البواعث الي تدعو إلى نشؤء الدولة . 


-- وفصل انواع اللحلل الذي يطرأ على الدولة وبودي بها , 
»يدأ اقوالك باشارات واضحة إلى نصوص ابن خلدون 
( الدورة الاولى 1555 ) 


٠‏ قال ابن خلدون في مقدمته : « فاذا يحتاج صاحب هذا الفن ( التاريخ ) إلى 
العلم بقواعد السياسة» وطبائع الموجودات: واختلاف الامم والبقاع والامصار 
في السير والاعلاق والعوائد والنحل والذاهب وسائر الاحوال» والاحاطة 
بالحاضر من ذلك» وممائلة ما بينه وبين الغائب من الوفاق؛ او ما بينهما من 
الحلاف: وتعليل المتفق منها والمختلف» والقيام على اصول الدول والملل 
ومبادىء ظهورها واسباب حدوئا ... واحوال القائمين بها واخبارهم 
حی يكون مستوهباً لاسباب كل سادث» واقفاً على اصول كل خر » 
وحينئل يعرض بر التقول على ما عنده من القواعد والاصول » فان وافقها 
وجری على مقتضاها کان صحيحاً ولا" زيفه واستفی عنه » 


اشرح العالي الي ضمنها ابن خلدون هذا النص» ثم وضح رأي الولف 
في فن التاريخ والغاية منه » وبين الخالط الي يقع فيها الزرخون واسبابها ۰ 
وتکلم على البواعث الي 'تجعل من علم العمران ضرورة في ثقافة کل من 
یتصدی للتألیف في التاريخ . ر الدورة الثانية 1455 ). 
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١‏ - بالحروف العربية 


ابراهيم ( اليي ) س : ۳۳۷ »| ابن تومرت - : 448 ۰ 10۲ » 


طايه ابن تيميسة ب : ۰۱۱۳ ۱۱6 ۰ 
ابراهیم بن الصلت - : ۱۰۲ ۰ ۵ ۲ cE‏ 

ابراهیم بن عبدالله ‏ : ۱۰۲ ۰ ابن ابلوزي - : ۰۱۱۵ 

الآبل (محمد بن ابراهيم) ‏ : ٤٤د‏ ابن حجر ( وائل  )‏ : ۵4۳ ۰ 

ابن الآبار ب : 44۵ 445 »> ابن حیان - : ۵4۳ ۽ 


ابن الخطيب ر لسان الدين ) - : 


ان الي اصيبعة س : ۰۱۱۰ ۱۲۱ ۶ 
cout ۰ ۵۵۳ « ofA ¢ of 9‏ 


4 44*1 ۰ ۲۰۷ ۰۱۹۷ ۰ ۱۳۱ ۰ ۳۵ 


ابن ال ۱ ۷ 
بن الأثير - : ۰۱۱6 بن خلدون ( ابر بكر محمد) ‏ : 
ابن اسحق ب : ۵46 > a4‏ 

3 


ان الاشعث - : ۱۱۸ ۰ 

ابن باجه ( العروف بابن الصائغ ) : 

۰ ۳٩ 4 ۳۱ 6 ۳۵ ٩ 
4 9۱۹ ۰ ۵۱۵ ۰۵۰۱۳ ۰۷۲ ¢ fo! 


این خلدون ( عبد الرحمن ) س : 

CAV ۰۲۱ ۰ ۲۵ ۰ ۲۳ 6 ۸ 
۲۳۵ ۰ ۱:۸ ۰ ۱۳۸ ۰ ۱۲۹ ۶ 
» 4۱٩ ۰۳۹ ۰ ۳6 ۰ ۳۷۹ ۰۵ 


(e) ۰ ٤٤۳ :  لاوكشب ابن‎ 

ابن بطوطه - : ۵۵۲ > ابن خلکان ‏ : ۱۳۵ ۰ ۰۱ 
ابن پندود - : 14۷ ۷ ۱۲ ۱۹۷ ۲۰ ۰ 
ابن البیطار - : 44۸ ۰ TASE‏ 

ابن تاشفين ‏ : 64٥‏ » ابن رشد ( ابو القامم احمد ) - : 

ابن تافراكين ‏ : 844 ۰ 3 
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ابن رشد ( ابر الولیبد ) - 
۰ ۲ ۳ ۰ ۲۶ ۰ ۲۵ .۰ 
۰ ۲ ۲ : ۲۱۵ ۰ ۲۲۱۷ ۰ 
۸ : ۳۰۸۹ ۰ ۳۷۸ + ۰۷ ۰ 1۳۵ ۰ 
(of EEF) ۹‏ ۵۵۳ ۰ ۱۳ 
۹ ۰ ۱4۱ : 


6 : 
۰۹ 


ابن رشد امد س : ٤٤۳‏ . 

ابن زهر (ابو مروان ) س : ٤٤٤‏ ۰ 
۸ 

ابن زهر ( عبد للك  )‏ : 8448 > 
ابن سبعين ل ۷ ۲۷۸ :۰ 
لك 5 

این سینا = : ۰۸ ۰۱۰ ۰۱۲ ۲۳ 


VA. ۲۲۸ ۰ ۲۵ ۶‏ عم . ۸6 
۰ :۰ ۳ ۳ ۶ ۱۱۶ : ۰۱۱۶۵ 
۱ . ۱۳۸ : ۱۲ ۰ ۱۶۷ ۰ ۱۵۰ : 
۱ : ۱۵۲ + ۱۵6 ا ۱۵۵ ۰ ۷۵۹ : 
۵ ۱۸۳ ۰ ( ۲۸۰-۰۲۰۳ : 
۲۰ ۰ ۳۳۵ ۰ ۳۸۱ ۰ ۳۱۳ ۰ ۳۷۰ + 


۰۳۸ f - ۳۹۹ : ۳۸۰۱ ۷ 
۷۲ : ۵۷ ۰ ۵4 ۰ 4۵۲ 4 م4‎ 
1۸4 ۰1۸۳ ۰ ۷۷ ۰ ۷۸ ۳ 
: ۵۲۳ : ۵۱٩ : 6۱۵ ۰ ۰۱ ۷ 
: ۱۳۹ : 1۳۶ ؛‎ ۱۲: ۵۵٩ : ۸ 
TEV لآ‎ 

ابن نهدي الكرخي ‏ : ۱۱۰ : 

ابن اللاح الشهرزوري - : 

۰ ۵46 ۵ 


۱۳۸۰۱۳۱۰۹ :  ليفط ابن‎ 
۰ 1۳9۵ ۰ ۸۰۹ ۰ ۲۱۸ ۰ ۲۱۵ ۹ 
448 ۰. 466 ۰ ۳۹ ۰ ۶۳۸ EFT 

8۳۹ ۰ 8۱۵ ۰ ۷۲ ۰ ۵۷ ۰ ۸ 

ابن طلموس - : ۰۸ ۰ 

ابن عثمان ( خالد  )‏ : 64۳ . 

ابن عمر (الحسن  )‏ : 44م 

. ۵ 

ابن العميد ‏ : ۲۰۹ . 

ابن غازي - : ۵4۷ : 

ابن القارح - : ۲۸۸ - 

ابن المزلي ( محمد )ب : و۵ 


۷ 4 
ابن المقفع ‏ : 4 : ۵۵۸ 3 
أبن ميمون ( موسى ) د : ۲۲۸ > 


: ۱۰۱۰۹۹ ۰۹۱ :- بن الم‎ 
۰ ۱۱۸ ۰ ا‎ ۱ 6 ۳ 
VY x YY 

ابو اسحق الحفصي - : cot‏ 


ابو اسحق بن شهرام ‏ : 17١‏ » 
ابو بشر می بن يونس القنائي ‏ : 
ce ۷۸ ۰‏ 
2141 

ابوبكر السراج - : ۱۳۵ ۰ 
ابو مام = : ۰۱۱۲ 44۱۰۲۹۰ 
ابو جعفر التصور ل : ۰٩۹‏ ۰۹۷ 
۹ .۰ 


۰. ۹ 


A 


أبو الحسن ابريي ( السلطان ) - : 

. oF 

ابو الحسين بن جبير ( الحاج ) م : 
44 

ابو الحسين السهل ‏ : ٠٠٠١‏ . 

ابو حمو - : ۵4۷ : ۵4۸ . 

ابو حبان التوحيدي - : ۱۱۲ . 

ابو الخير بن اللسمار س : ۱۰۲ ۰ 
۹9 

ابوریده ر عبد المادي  )‏ : :۱۱ 
۲ ۱۸۰ ۰ ۱۹۷ ۱ ۰۳۲۷ 1۵9 . 
ابو زيد البلخي ‏ : ۱۰۲ » 

ابو زيلة س : ۲۰۳ , 

ابو سام - : 64۵ ۽ 

ابو سلیمان ز منصور  )‏ : 848 ۲ 
ابو سلیمان اللطقي السجستاني - : 
۰ ۱۸۳ ۰ 


ابو سهل السيحي - : ۲۰۵ . 


ابو العماس ( السلطان  )‏ : 64۷ 
٩4٩ : ۸‏ ۰ 

ابو عبد الله ( سلطان غر ناطة ) ل : 
1 . 

ابو عبداله ( محمد ) ب : 44ه . 
۹1 3 

ابو عبد الله النائلي ‏ : ۲۰۳ 
۸ : 

ابو عبيد الحوزجالي س : ۲۰۳ . 


: ۲۱۳ ۰۲۱۵ ۱ ۱ ۵ 

ابو عثمان الامشقي ا : ۱۰۲ : 
۰ .۰ 

ابو علي بن زرعة س : ۱۰۱ ۰ 
DED,‏ 

ابو عمر يوحنا بن يوسف الکاب ل : 
Ce‏ 

ابو عنان ( السلطان ) - 


1ı 06 


: 844 : 


ابو فارس عبد العريز ى اي اس 
الريي - : ۵۵4 ؛ 

ابو القامم الطیلسان - : 44٩‏ . 

ابو محمد الشیر ازي - : ۲۰۹ . 

ابو محمد عبد الكبير ب : 44۷ ٠‏ 

ابو مروان بن مره = : 44۳ 

ابو الهذيل العلاف ب : ۱۲٩‏ : 

ابو يعقوب يوسف - : 4۳۷ . 
٩4۱۰ 1418 ۰ 4‏ + 

اتافرو دیطس ب : ۱۱6 . 

احمد الريي - : 94۸ . 


اخوان الصفا - : ۲۹۱ ۰ ۳۱۱ : 
TAA. ۷‏ 
آدم = : ۰۳۱۱ 
ارسطوات : ۷: ۲۰ ۰ ۲۱ : ۰.۲۲ 


۳۸ ۰۳۲ ل‎ ۳ 
1 A4 ۹۸4۲۰-٩۱۳ ۰ ٩ 


۰ ۱۰۵ : ۱۰8 ۰ ۱۰۳ ۰ ۱۰۲ + ۱۸ 


13۹ 


NE fay. 
4 
۰.۹۰ 
c14 
۲ 
۰. ۷ 
PY 
«TEY 
: 4و"‎ 


« fo’ 


6 ۱۱۰ ۶۰ 
۰۵۶ + ۱۳۲ 4 
۱ ۲ ۰ 
۶+ 
۸ ۸۳ ۱ : 
۸ ¢ ۲۱۹ : 
۸ ¢ ۲۲۳۹ ۰ 
۰ ۲۲۰۲ ۰ 
,۲ ۳۵ 4 
«fof ۱‏ 
۷ ۷۲ ۰ 
6 ۷۹ ۰۸۳۲ 
۰ ۱ ۹۸ + 
6 ۵۱۵ ۰ ۵۱۱ ۰ 
مامه 014 ¢ ۵۲۵ ۵۳۰ ۰ 
۸ ۲۱۳۶ : ۱۳۹ ۰ ۱۲ ۰ 
آرپسطوکلس - : ۰۳۳ 
آرسطون - : ۳۲ 4 ۰ 
اسحق بن حنين د : ۰۹4 ١١١‏ 
۱ ۰ ۵ ۲ + 
اسرائيل ل : ۵۹۸ 
الاسکندر الافروديبي ل : ۸٤‏ 
۹۹ 6 ۰ 4 لقلا 
۹٩ ۰ 4۸ 4 ۵۳ ۲۳‏ : ۵۰۰ 
الاسکندر الكبير - : ۳١ء ٤‏ 
۵ 49 ۰ ۰۱۵۹ ۵۸ 
اسماعیل الزاهد ‏ : ۲۰۳ ع 


. f0 
1۷۸ 
1۹۰ 


و 8۱۲ 


3 


.- 


الاسماعيلي ( ابو نصر ) - : ۳۳۳ ۰ 
آسن - بالاسيوس (میجل ) -- : 
cA‏ 
الاشعري (ابو الحسن) ‏ : ۱۱6 
۱ ۳۹۳ ۰ ۳۳۱۲ ۰ ۰۸ ۰ ۰۱4 
افلاطون- : ۰۷ ۰۱۲۱۰۲۰ ۰۲۲ 
۳ ۵ ۰ (۳۱- ۰ )۰ 
ان ۱ 
۹ ۰ ۱۰۱ ۰ ۱۰۲ ۰ ۱۰۳ : 
۰ ۰ 4 ۱۲ : 
۳ ۱8 ۰ ۱4۵ ۰ ۱۵۱ ۰ ۱۲۷ 4 
۸ ۰ ۱۷۰ ۰ ۱۷۳ ۰ ۱۷۹ ۰ ۱۸۰ ۰ 
۴ : ۱۸۸ ۰ ۲۱۰ ۰ ۲۱۸ ۰ ۲۱۹ ۰ 
e ۲۸۱۱ ۰ ۲۵۰ ۰ ۲۵ ۰ ۲۳۸ ۰ ۶‏ 
۲۳ ۳۷4 ۰ ۳۹۹ ۰ ۱۰ ۰ 4۵۲ :۰ 
cC ۸4 ۷‏ ۰8۹۷ 8۱8 : ۲۵ . 
۹ ¢ ۵9۹ ۰ ۱۳۶ ۰ ۱۳۸ :۰ 1۲ : 
افلوطین - : ۲۳ ۰ ۲۵ ۱ ۱۰۵ : 
۷ ۰ ۲۳۲ ۰ ۲۳۵ ۰ ۲۳۱ ۰ ۲4۵ . 


: ۳ 

اقلیدس ل ۳ ٩۱‏ : ۹۸ ۰ 
تک 

اکسانوفون ‏ : ۲۷ , 
البر الکییر س : ۵۱٩‏ 


الفونس التانع - : 16۷ : 
آمبيذ كلس ( او انبادوقلیس  )‏ : 
روک 


لكين 


امرسون - : ۳۲ : برقوق ( الاك الط‌اهر ) - : 44ء ۰ 


الامقیدورس لا : ۱۰۰ ۰ ۱:۲ .| 9۵۰ 

4 برهمبکت ب : ۰4۷ 

امنتاس - : ٩۳‏ > برهیه ( اميل ) - : ۳۵ ۰ 

۰ ۵۱ ۰ 4٩ :  ساروغاتورب‎ ٠١4 ۰۱۰۱ : آمونیوس س‎ 

أمين راحمد) - : ۰۱۲۱ ۰۳۰۷ | بروکستوس الاتارتومي - : ٩۳‏ ۰ 
التببائر س : 18 + بروكلمان ‏ : ۳۰ 

الانصاري - : 44۷ ۲ 44۸ بريكتوني - : ۰۲۳ 

آنطون ( فرح ) - : ۵۱٩‏ < ۵۳۱ + بریکلس - : ۳۹ ۰ 

انکساغوروس = : ۷۹ ۰ البستاني ( عبد الله ) - : ۵1۰ ۰ 

انو شروان ب : ۱۰۵ : البستاني ( فواد افرام ) - : 551 ۰ 
الاهواني ( احمد فواد) - : ۰۰ | البسطامي رابو پزیسد) - : ۰۳4۱ 
u FA’ Cefo fA‏ 

اررمجنس - : اه بطلیموس - : ۹۸ ٤‏ 
اوغسطيئوس ‏ : ۳۲ ۰ ۲۵۳ | البطليوسي- : ۲۸۸ ۰ 

- ۱۱۱ ۱4۲ + ا٠١‎ : پقراط ل‎ EY ¢ fo 
۰4۲۸ :  )اطعلا الاي - : ۲۹۳ البقري ( ابو‎ 

بار منیدس - لام ۰ ۳۹ مهم | بكر (هيارش)- : 315 ۰ ۱۱۷ ۰ 
۲ بكل ( توماس ) - : ۵۱۱ : 

پاسکال - : ۳۰۸ 1۱6 بنت الشاطي ب : ۲۸۹ ۰ 

بان با کوش - : ۲۸۳ ۰ ۲48 + البهلوان ( علي ) - : 1۲۸ > 
بارارك ‏ : ۵۱۸ ۵۵۳ مہمن - : ۳۲ ۰ 

ايحتري - :۰ ۲۹۰ : ببمثيار ‏ ۰ ۲۱۳ › 

البخاري - : ۵۲۳ : البهي ( محمد) ‏ : ۲۷۸ ۰ 

بدوي ( عبد الرحمن ) = : ۱۱ ۰ | بوتول ‏ : ٩1١ 2 ۵٦4‏ ۰ 

۴۳ 1 ۰ ۱۰۲ » بور( دي) = : ۱۱۷۱ + ۱۲۱ ۰ 
پرقلس ب : ۱۰۳ ۱۵ ۰ ۴ ۳ VAY‏ ¢ ۲۱۷ ۰ 


1Y4 


fof ۰۳۲۷ >. ۷‏ ۰ 480 ۰ ۷۱ : 
۴ ۰ ۱۸ ۰ ۵۳۷ ۰ ۵1۲ ۰ 
اپیر وی - : ۲۰۵ ۲۱۱ ۰ ۰۲۱۷ 
پیصار ( محمد ) - : ۵۳ ۰ 

بيكن - : ۳ ۰ 

الييهقي = : ۲۱۳ : ۲۷۷ : 4۵۷ ۰ 
تاج الملك # : ۲۰۷ 5 


. ٤۳۰ ۵ ¦:  درات‎ 

تامبیه ( اتبان ) -: 8١5‏ . 

التبريزي ( الحطيب ) س : ۲۸١‏ . 
AA‏ . 

ال جالي ( ابو جعفر بن هارون  )‏ : 
. 


التفتازاني د : ۲۹۳ . 

التنوخي ( ابو القامم ) - : ۲۸۲ ۰ 
توما الاكويي د : ۱۲ ۰ ۲۱۹ . 
٩۷ ۹‏ : ۵8۱۸ . 


تويني س : 61۲ م 
تیلور - : ۳۵ . 
تيمور س : ۵ . افو 6۵۲ ۰ 


. oof, ۳۴ 


تیمور ( احمد ) - : ۳۲۸ . 


ثابت بن قر س : 1٥۲‏ ۱۲۰ 
۳۰ + 
تامسطیوس حم :3 N‏ رها 


fA. 4۳ ۰۶ : ۸‏ ۵۰ م 
ثیادوروس - : ٩‏ : ۱۱۸ . 


تیوفر است او ( تاوفر سطس ) ل 
۵ ۱۲۰۲ ۰ ۱۰۶ .۰ 


الطاحظ - : ۰۱۵ ۰۱۲۹۰۱۱۲ 
چالینوس تب ۰ ب ۱۲ 


۲ ۵۱ ۰ ۷۰ ۰ ۲۹ ۰ ۱4۱ ۰ 
الحبائي ( ابوعلي  )‏ : ۳۹۲ ۰ 
الحبالي ( ابو منصور  )‏ : ۲۱۹ . 
جبر (فريد) - : 1۲۹۰1۲۸ 


۰.۱۱۱ ۰ ١4 : - ) الجر ( خلیل‎ 
: 1۷۱ ۰ ۱۹۷ ۰ ۱ ۷ 
. ov 


جلارزا ( الکونت  )‏ : ۲۷۷ . 


المندي ( تمد سليم ) = : ۲۸۹ . 
۸ 
اند ۳6 ۳۸۰ .۳ 


جهم بن صفوان ‏ : ۳۵۸ . 

الجويبي ر ابو المعالي ) اللقب بامام 
الحرمين ل ۳۹ 1۰۹ 
E‏ 1۸6 ۰ ۵۱۱ : يشاك 3 

جیلسون زائيان) - : ۰۸۶ ۲۸۳ . 
حبيش بن الحسن الأعمم د : ۱۰۲ . 
۳۰ 

الحجاج د : ۱۱۸ : ۰۱۱٩۹‏ 

الحجاج بن مطر — ۸ ۱۰۸ 
۳۰ 

الحسن بن سهل - : ۰۹۸ 

حسن الصباح ‏ : ۳۳6 4۱4 : 


۷۴ 


حسين زرطه )ہہ : ۲۲۹۰ ۰ ۹۵ > 
۲ ۰۳۳۸۰۳۱۲ ۱۹۲ ۰ 

اخصري ( ساطع ) د : ۵۷۰ » 
TAF : ۷‏ ۱۷۲ : 
بلاج - : ۰۳۵۱ 

الحلو ( عبده ) - : 1۲٩‏ ۰ ۵۳۹ 4 
حنين بن اسحق ا : 4۸ ۰ ۹٩۹‏ 


: ۱۲۰ ۰ ۱۱۰ ۰ ۲ ۰ 


دیتر بصی : و۱۰ 

دیکارت - : ۰۱۲ ۲۸۳ ۳۷۸ 
كوم AY‏ : 

دعرستين - : 4 

ديون : ۳۳ 

دیوئپسرس -: ۳۳ 6 

۰ ٩1۸ ۰۱۱4 : - الذهي‎ 

الراجكوتي ( عبد العزیز ) = : ۳۲۸ 


الحو ( احمد محمد) ‏ : 13۲ ء | الرادكاني (أحمد) ‏ : ۰۳۳۳ 

خالد بن يزيد : ٩٩‏ ۰ ۱۰۱ ۰ | الرازي (ابو بکر ) - : ۱6۱ 

۳۷ ۸ 

خباز رحنا) ب : ۰:۵۱ ۱۹۸ الرازي ( فخر الدین ) - : "اهمه ۰ 

الخليل بن أحمد - : 44 : الراضي ر الخليفة) - : ۱,۰۰ : 

آنموارزمي - : ۱۱۲ + ۲۸۸ ۰ الراوي ( له  )‏ : ۳۲۸ ۰ 

خوجه زاده - : 4۷۷ الرشید ر هارون ) ب : ٩۷‏ ۰ ۹۸ ۰ 

خوري ( يوسف ) - : ۵1۱ . ES‏ 

داغر (یوسف اسعد) ‏ : ۲۹۰ | رضا (محمد) -: ۰۲۸ 

: 4۲۸ : الرفاعي ( احمد فرید ) د‎ e 

داني - : t۳‏ . ۱۸و ده | الرئي (اپوب بن القاسم ) - : ۲ 

۲ . روزتال - : ۵1۱ 

درون ۱ ۱۷۸ ننه نكمم الرمائي ( أمين ) : ۲۸۸ : 

کنیا ( سلیمان  )‏ : ۳۳۵ ۰ ۲۸ 4 رینان (ارنست ) - ۳4 . 

۰ ۵۱۸ ۰ ۵۱ ۵۵ fot, fos |: ۵۸۱ ۰: ۰ - دورکهام‎ 

4۳ : زاد انفروخ بن بيري - : ۱۱۸ : 

دوساان - : ۵۱ زريق ( قسطتطين  )‏ : ۱8۲ : 

دزمییکوس غوندیسالینوس - : 1۳< 

YA: — ) الزنافي ( تحمود حسن‎ ١ . e 
)4۳( تاريخ الفلمفة العربية‎ ۷۳ 


زیدان زر جرجي ) - : ۱۲۱ . 
زيان ( بجي اللین  )‏ : 1۲۸ . 
السيكي - : ۳6۰ . 

سپنسر ( هربرت ) س : ۵۹۱ , 
ستاره - : ۲۰۳ 
سر جون بن منصور ما : ۱۱۹ . 
السرخمي ( صدر این ) ب : 

برش . 

س رکیس ( يوسف اليان) ب : ۳4۰ ع 
سرور ( طه عبد الباقي ) - : 4۲۸ ۰ 
سقراط ا :+ ۳۳ ۰ ۳ ۰ ۳۱ : 
۷ . ۳۸ ۰ ۲ ۰ ۳ ۵۱۰ ۰ ۱۹۸ ۰ 
۹ : 4۱۱ . 

سلام الا برش ل : ۰" 

سلما صاحب بيت الحكمة ل : 

3 ۸ 


سليمان بن سعد ل : ۱۱٩‏ ۰ 
سماء الدولة ‏ : ۲۰۷ . 
السمرقندي  5١5:‏ . 


سنان بن ثابت بن قرق - : 
اسپروردي - : ۲۵ . 
سویدنبرغ = ۳۲ ۰ 
سييويه - : ۲۹۰ , 


۰.-۲ 


سیجر دو برابات ل : 64٩‏ . 


: ۱۱۵ . 
A.E:‏ 
شاكر النجم ز محدد وأحمد واطسن 
بنو ) = : ۱۲۰ . 
الشيلي - : ۰۳۸۰ 
شلير ماخر - : ۳۶ 
شمس الدولة س : ۲۰۱ ۰ ۲۰۷ . 


السيوطي - 
الشافعى 5-5 


شمیت ( اتائيل ) مس اكه . 
84۲ ۰ 
الشهرستاني ‏ : ۱۵ + ۲۹۷ ۰ 


شو بنهاور - ۰ ۳۲۹ 4 
شوفالیه - : ۲۱۹ ۰ 
شيخ الارض (تیسیر  )‏ : ۲4 . 
الشیر ازي ( حافظ ) بت : ۵۵۳ . 
الشیر ازي ( صدر الدين) - : ۲3۳ 
شيشرون  ٩۷‏ . 

. ۲٠۹ : - الصايي‎ 

الصاحب بن عباد - : ۲۰۹ . 
صاعد ر القاضي ) د : ۱۵ 
FY. 1.۳۱‏ 


: الصالح ( صبحي  )‏ : 1۲۸ . 


صالح بن عبد الرحمن - : ۱۱۸ 


"1۹ 


"| صالح بن عبد القدوس س : ۱۶ - 


السید ( احمد لطفي ) - NE‏ | ۱۱۲ ۰ 
سيف الدولة - : ۱۲۰ . ۱۳۰ .]| الصديى ( احمد إن محمد بن) ‏ : 
۷ ۱۳ .۰ :| 1۱۲ ۰ 


3۷4 


صلاح الدين بن ایوپ - : 
صليبا ( جمیل ) س : 


٩۲۰۲ + 4۲٩ . ۷‏ ؛ 


۰.۹4 


صو لول ات :۰ ۳۳ ۱ 
طرابلسي (امجد ) - : ۸ 
الطر طوشي - : ۵۵۸ . 
الطنجي ( محمد 
۴ . 
الطوسي ( نصير الدين ) - : ۲۹۳ .۰ 
طوقان ( قدري حافظ  )‏ : ۱۲۱ 
عباس ( اسان ) - : ۲۸۹ . 
عبد الحميد بن يحي - : ۱۱۹ . 
و يه 
حمن الريي - : 44ه . 
9 


E‏ ل ل 


بن ناويت ) س : 


۰ 


۱۱۰ ۸ 

عبد اللك بن مروان ل : ۱۱4 
4 ۰ 

عبد المومن ‏ : 40۳ . 444 . 

عبد المهيمن ‏ : 646 , 


عبد النور ( جيور  )‏ : ۳۲۸ . 
عبد الو هاب ( حسن حسي ) - : 


¢ AQ 

عبود ( مارون ) س : ۳۲۸ 
عزقول ( کرم ) - : ۳۵۲ 
$A‏ . 


< 14¥ ۱ 


عطیه ( شاهين ) - ۲۸۹ . 
العقاد ( عباس محمود) ب : ۰.۱۲۱ 


۷۸ . ۵۳۱ . 
علاء الدولة ‏ :7 ۲۱۷ مر ۲۰۱۸ 
۰ 
العلايل ( عبد اللہ  )‏ : ۳۲۸ ۰ 

3 9 
عل بن أي طالب : ET‏ 


. 1۵۷ ۰. oT. 

علي بن مأمون - Tre:‏ 

عمر بن عبسد العزیز -. : ٩٩‏ . 
3 

عنان ( محمد عبد الله  )‏ : 5519 . 
العوا و عادل )از هو 

عياد و کامل ) - : 454 ۰ 1:۲ 
عيسى - : ۳۱6 

غرابه ر حمرد) س : ۲۹۵ ۰ ۰۲۷۸ 
غردية - : 1۲۸ . 

الغزالي ز ابو حامد) ل : ۰۸ ۱۲ ۰ 
۴۳ ل ۲۵ 6 ۲٩‏ 6 ۱۱۳ ۰ ۱۱ . 


۵ + ۱۳۷ ؛ ۱۵۰ ۶ ۲۱۱ ۰ ۲۲۸ . 


. 1۳٩ ۰ ) ۲۸-۳۳۳ (+ ۰۹ 
. 16۸ . fot. ۵۲ <c EEA: ۹ 


۳۴ ! ۹۶ ؛ 118 ۰ ۱۷ ۰ ۷۰ . 


۰ ۸۷۱ ۰ 1۷۵ ۰ EVE ۰ ۷۳ ۰ ۷۲ 


. 1۸۲ : ۸۱ ۰ ۸۰ 4 4۷۹ ع‎ ۷ 
, 6۰۲ ۰ EAA : {Ae 6 EAL ۳ 


۷ ۵۸ 6 أده . ۵۱۳ ۰ 5۱ . 


Ye 


: ۵۲5 ۰ ۵۲۳ . ۸۳۲ ۰ ۵۱4 ۷ 
ة‎ ۱۳۰ > ۵۳۹ ۰. ۵۳۲۲ . OYA. ۷ 
۰. 14۰ ۰ ۱۳۷ ۰. ۱۳۵ . ۳۶ ۳ 

اسه 


الغزالي ر احمد ) - : ۳۳۳ 
غلرو م الافريي :كاه 


غلیوم بودیه - : هم 

غرته راو جوته ) س :۰۳۲ ۳۱۷ 
غونیه ( لبود ) - : ۵۱۸ . 0۱۹ 
الغيلاني ( افضل الدين  )‏ : ۲۹۳ 
الفاخرري ( حلا ) - 0۹ 


۰ ۱1۹۷ ۰ ۱11 2 ۷ ۷ ۱ 


۸ ۳۷ . 
اخوري (عمر ) - : ۵7۱ . 


الفارايي (ابو نصر ) لك : ۷ . ۰.۱۲۰ 
۰۱۲ ۲۰۲۴ ۰۲۵ ۲۹ 
۷ / ۱۷ ۰ ۱۰۰ ۰ ۱۱۵ ۰ ۱۲۰۱ ۰ 
۴ ا ۱۱۳ ۰ ۱۱4 ۰ ۱۱۵ ۰ ۱۳۱ ۰ 
م MW. Tf‏ 
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۳ 


۳ 


: ۲۲۹٩ ۰ ۲۲۸ ۰ ۲۳۲۰ ۰ ۲۱۸ ۷ 
۲۹۶ © ۲۹۲ ۰ ۲۳۹ ¢ ۲۳۵ . ۲ 
۳۱۳ ۰ ۳۵ ۳۸۱ ۰ ۳۳۹ ۱ 
1۳۵ 1۰۰ ۰ ۰۵ ۰. ۲۳۹۹ . ۶ 

: 1۷۳ ۰ ۷۲ ۰ ۵۷ ۰ fet. 
52۲۳ . ۵۱4 ۰ ale. 1۸۳ .2 6 
A. 1۳: ۰ ۱۳ ۰. ۹۵4 ۶۹ 

. 1 ۱ 


۵1۱ :  دراف‎ 


الفتح بن خاقان - io:‏ . 

فخر املك -- : ۳۳۸ . 

فخري (عاجك ) ب AY‏ 
.1 . 

فرج بن برقوق ( الساطان  )‏ : 
9 . 

فرح (اليأس ) - : ۱۹۷ . 
الفردوسي - : ۰۲۱۱ ۲۱۷ . 
فرفور یوس بت ۹1 


16ل 14[ ۵ ۰۳۵ 
فرواسار ( حنا) - ل ۵۵۳ 5 
فروخ (عمر) - : ۰۱۲۱ ۱۱۲ ۰ 
الفزاري ( محمد بن ابراهیم ) - : 
۹¥ 

فلنت (رويرت  )‏ : ]له 
TEY‏ 

فلو طرنحس - : ٩٩‏ . 
فيثاغرروس س : ۴ 4 
6 ۵۱۰ ۰ ]۱۰۱ : ۱۱۱ ۰ ۵۳۰۱ , 
فيكو : 9۲ 
۳< 

فیاون الاسکندر اي - : 185 . 
فيلييرس ‏ : ۱۳ . ۱۵ + 
قابيل = : ۰۲۹۷ 

قاسم ( محمود) ‏ : ۱۹۷ 


: ۰ 


er", 


قدامه بن جعفر - : 1115 ٠‏ 


لفن 


4 


۰. 1۳ 


قسطا بن لوقا البعلبکي : ۹٩‏ :| کولوزیو- : 9۱ :14۳ : 


۳ ۲ ۰۰۱ كومت ( اوغوست ) لد : 56م : 
القفطي ‏ : ۸ ۰ ۰۱۳۷ ۲۱۳ | ۵۱۱ : 
القلقشندي ‏ : ۳و الكيلاني ( كامل ) - : ۲۸۹ ۰ 


قمير (بوحنا) - : 4۷ ۵۳ | ۳۲۸ : 
قنواي ( جورج شحاته  )‏ : ۲۱۱ | لا کوست ( ایف ) - : ۹۹۲ - 


۲ ۰ ۲۷۷ ۰ ۳۸ : لوب : ۰۳۵ 

قويري س : ۱۰۲ اللوكري ( ابر المباس ) س : ۲۹۳ ۰ 
ترمیر س :5 وه > وه : | لول «رعوند) -: ۵۱١‏ : ۵۱۸ 
CY ۷‏ بنیز - : ۱۲ 

کارا دوفو : ۰۷۲۹۲ الأمون - : ۷ ۰ 44 هو 
کامیل س : ۲۵ ۰ ۷ ۰ ۱۰۸ : ۱۱۹ ؛ 

كانت ب : ۰۳۷۷ ۰۳۹۸ ۳۹۹: | مارتيي (رعوند) ب : 8۱ : 
AF‏ . مارکس ( کارل ) لد : وه » 
کرسون (آلدره) -: ۰۳۱ ۹۳ 

کرم ( يوس ) = : ۰۸۸ ماسه ( هاري ) - : ۹8۲ 
کریتباس - : ۰۳۹ ماسينيون د : ۰۷۲۸ ۰.۲۱۸ 19۵ » 
کلیمنتس ب : 4۵1 ٠‏ مالبرانش - : ۳۷۸ 


الكندي - : ۰٩‏ ۰۱۵ ۲۳ +| مالك (الامام) - : 4۳ وه 
۵ ۱۰۵ :۰ ۰۱۱۰ ۰۱۱۲ ۱۱۳ مبارك ( زكي ) - : ۸ ۰ 
۱۵٩۹ ۰ ۱۳۸ ۰ ۱۳۷ ۱ ۶۹‏ التني - : ۷ ۰۱۱۲ ۲۸۵ ؛ 
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CEM] CONS فلم‎ ۵ ۸ 

كوبر نيكس : ۰۳۲ المحاسي ( الحارث ) د : ۳8۱ 
كوربان ( هاري ) س : ۳۸۰۱۸۱۱۷ ۲۳۱۰۱ 

۲ ۵۳۷ ۰ ۰ , | الحاسي (زكي) س : ۰۳۲۸ 
کوردوس د ؛ ۳۳ محمد (الرسول) س : ۱۱۸ ۰ ۸۰ا » 
کولن ( غریال) : ۰۲۸۹ ۶۸ ۱ ۱۳ ۱0۰ 


۷۷ 


۷۲ ۰ ۸۹۵ : ۵۲۰ ۰ ۵۲۹ .۰ ۵۷۱ ۰ | المسرد ريوس - :۱۰۳ 


18۰ مظهر ( اسماعیل ) - : ۰۱۲۱ 
محمد بن اسحق - : ۰۱۲۰ معاوية بن الي سفیان ‏ : ۱۱۹ ۰ 
محمد عبده س : ۵۱ العتضد ر الخليفة ۹٩ :  )‏ . 

محمد الفاتح س : ۸۷۷ ۰ المعتمد ( الخليفة ٩٩ :  )‏ . 

یمود (عباس ) - : ۱۹۷ ۰ العري - : ۸ : ۱۷ ۰ ۱۱۲ ۰ 


حمود ( عبد الحليم ) ¬ TVA:‏ (۳۲۹-۲۸۱) ۰ 

. ۲۱۳ :  يهوصعملا|‎ ١ ٠١ : ) مدكور ( ابراهيم‎ 

۵ : ۱۰ : ۱۱۲ . ۱۱۳ ۰ ۱۸۳ ۰ | المقعدر (الخليفة )س ٠٠١:‏ . 
۷ ۰ ۱۸۱ ۰ ۱۸۳ ۰ | القريزي- : ۰۱۱۵ ۵۵۳ . 

۷ ۲۱۵ ۰ ۲۸۰ ۰ ۲۶۱ ۰ ۲4۵ ۰ | الكي ( ابو طالب ) س : ۳۸۰ 
۲٩ ۰ ۰۵ ۰ VY. ۴‏ ۰ كلاه ]| ۰۱ ۰ 

المدني ( محمد عبد الله ) - : ۲۸۹ , مكيافلي - : ۵۱۰ ۰ 14۳ ۰ 
الراغي ( مصطفی  )‏ : 1۲۸ ۰ النصور ( یعقوب ابو بوسف ) س : 
المراكشي ( عبد الواحد  )‏ : 444 ۰ ]| 46 18۷ ۰ 


0۵ : 14۷ . ملصور بن سرجون = : ۱۱۹ ۰ 
الرتضی - : ۲۸۵ . مهرن - : ۲۱۳ ۰ ۵۱۸ . 
مردانشاه ‏ : ۱۱۸ : موسى ( الني ) - : 1 ۰ ۳۱۶ ۰ 
مرغلیوت - : ۲۸۹ : 4 

مرلاحي س : ۰۱۱۰ مومى ( مد يوساك ) = : ۹ ۰ 
مردك س : ۰۳۱۷ مونتاي ( فنسان )»ل : 8۱ . 
الستظهر بالله ا : ۳۳4 . موتسکیو س : وه ٩۱‏ 
الستنصر الفاطمی ل : «oY ۲ ۰۲۸٩‏ ۵۸۰ . 

سعد (بواس)- : ۲۷۷ ۰ میبی - : ۲۸۹ : 

مسعود الغزلوي ا : ۲۱۰ : تادر ( البر نصري ) ل : ۱۸۹ ۰ 
السعودي - eA:‏ : ۵14 : ۲ ۰ ۱۸4 ۰ 

مسكويه - : ۲۰۹ : ۲۱۱ : اصر خسرو = : ۰۲۸5 


۷۸ 


تجافي (عمد) : ۲۵ . 
النسفي ‏ : ۲۰۳ . 

نشأة ( محمد علي  )‏ : ۰11۲ 
النشار ( علي مسامي ) ل : 
نظام الك e‏ 
۶ . ۰۹ 

لام ¬ : ۰۱۷۹ ۰۳۵۹ 
نوح بن منصور —: iY‏ 
۰۵ ۰:۱۳ 

ومیتیوس - : ۵٦‏ ؛ 

c1۸ 
۱۰۲۱۳ :  يروباسيلا‎ 


یتشه ‏ ز 


نبقولارس = ۱۰۱ 
۹13 

لیتوماحوس - : ۱۳ : ۹۲ ۰ 
یکالور - : 1۳ . 

یکاسرن - : 4۲۹ . 
لبوتول - : ۳۲ ۰ 

هابيل - : ۲۹۷ . 

هاشم ( حكمة ) : 1۲۹ 5 
هامر بور شتغال ‏ : 9٩۱‏ . 
هرقل ‏ : ۰4 

2 ۵ 

هرمیاس - : ۱۳ م 


:  نامره‎ 


اش . 


: 4 
۳۳۳ 


۰: 


هشام بن عبد اللك -- : ۱۱۹ ۰ 


الهمداتي ( ابو محمد الحسن ) - : ۱۵ . 


اطوريي (الشيخ نصر ) - : 89۰ . 
هو مر وس -: ۰۱۰۹ ۱۱۷ ۰ 
هپجل - : ۰۸۸ ۳۰۷ 4 

هیر قليطس - : ۳۹ , و ٤٣‏ . 
۰:۹4 

هيوم ( داوید  )‏ : ۲۷۷ : 

واي ( علي عبد لواحد) س : ۰8٩۱‏ 
۲ 

الوردي (علي) - : ۰۱۳۱ ۰.۱۳4 
۲-.۰ 

البازجي ر کال ) : ۰۳۳۸ 

بي بن البطریق - : ۹۸ :۰ ۹۹ 
۴ ۰ ۰ ۲۰ ۲۲ ۶+ 
عي إن علي س ۰۰۰ ۰۱۰۱ 
۲ ۰ ۸ ۰۱۲ ۱۸۳ ۰ 
يحي النحوي - ۸ ۰ ۹٩‏ 4 
١4.٠١‏ ۱4۱ ۰ 

بوحنا بن حیلال ‏ : ۱۳۹ ۱۳۸ 
۴ 0 

يوحنا ين ماسويه لا ¦ ۷ ۰ ۹۸ 
۰:۰ 

بوسف إن تاشفين = : ۳۳۷ ۰ 


۷۹ 


۲ - باطروف اللاتينية 


Lahababi - 663 
L.aoust, { H.) - 325 
Leclerc (سآ)‎ - 122 


Lull ( Raymond) ~~ 516 
Madkour, (1b.)—104, 113, 122, 
143, 147, 183, 197. 
Mahdi, Muslim — 663 
Mahmasani ) Sobhi ( - 66% 
Mandonnet ( P) —- 7 
Margolioutl} —- 8 
Martini ( Raymond ) 
Massignon, ۰. ۰ 
Mehren 537. 
Mouhanna ) Thomas ( / 
Munk (S) =. 7 
Nassar ( Nassif) .-. 63 
Nicholson “ 328. 
Obermann - 0 
Perictone --- 33. 
Pétrarque ۰۰ 553 
Quadri, .- 197, ۰ 
Rahman (F) — 278. 
Renan ( Ernest ) ۰۰ 516, 7 
Rosenthal ( E. 1.J) .-- 7 
Saint Thomas —- 516 
Saliba, --- 278, 
Sarton (G,} ۰۰ 122, 
Schmidt (N. ) ~. 663 
Siger de Brabant ۰ 86 
Suheil ) A) — 8, 
Tempier ) Etienne} -- 8 
Toynbee (A. [( - 562 
Vacherot --. 122 
Wensinck ( A, J) — 0 


- 510 
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Abd - El - Jalil -- 0 
Albert le Grand - قاد‎ 
Ammar ) .$bbas ) — 663 
Amid (M ) — 8. 
Ariston, — 32, 
دنوش‎ - Palacios 
Ayad ) Kamil } 
Buerlin 328. 
Blocliet, - 328 
Bouthoul { Gaston ( 663 
Cajari ۰ . ۰ 
حك تضم‎ Vaux - ۱۵2, 197,262, 
278, 430, ۰ 
Chiabat (J.B) —- 122, 


- 430, 57. 
- 663. 


Chevalier - 219, 
Cordus, —- 33. 

A. Cressun, ° 32 
Dieterici, --. 197 


Dominicus Gundissalinus — 335 
1۲22۵1 ( Abdel Aziz) 663 
Flint (R) ۰ 663 

Froissart (Jean) - 3553 
Gardet, (L) — 8. 

Gauthier ( Léon } .- 519, 7 
Georr (Kh.) — 122 

Gilson, (E) —- 278. 

Goichon, (A.M) - 0 
Guillaume Auvergne - - 6 
Hammond (R) -— 197 
Hayes {E.R} — 122. 
Hussein ) Taha } —- 663. 
Isawi ) Charles ( —- 3 
Jabre (F) — 430. 


A 


فبرس الوضوعات 


المقدمة الاولی - ني موضوع هذا الکتاب و طریفته والغرض الذي يرمي البه 
١‏ الوضوع 
۲ - الطريقة 
۳ - الغرض الذي من أجله وضع هذا الكتاب 
المقدمة الثانية - الفلسفة العربية والفلسفة البونائية 
ا - العقل العرلي قبل الاسلام 


۲ - العقل العرني بعد الاسلام 
۳ - حصائص الفلسفة العربية 


1 - الفلسفة اليوثانية 
ب الفلسفة العربية 


القسم الاول 
الاصول البونانية للفلسفة العربية 
الفصل الأول -- افلاطون 
١‏ الحضارة اليوفانية 
۲ - حياة افلاطون 
۳ - كتب افلاطون 
4 - افلاطرن وسقراط 
» - فلسفة افلاطوت 


A! 


۲ - نظرية الئل 
ب - نظرية النفس 
ح - نظرية العرفة 
د - السياسة والدولة العادلة 
5 - خائمة 
۷ - بعض التصوص 
الفعمل الثاثي - آرسطو 
۱ - حياة آرسطو 
۲ .- کتب آرسطو 
۳ - اسلوب آرسطو ومنهجه 
؛ - فاسفة آرسطو 
۱ - الفلسفة الاولى ومادنها الكلية 
5 - ابلوهر والعرض 
ب - الادة والصورة 
ح - القوة والفعل 
د - اقسام العلل واحوافا 
۲ - الحركة طبیعتها وسببها وازلیتها 
۳ - النفس الانسانية : معرفتها اطحسية والعقلية 
1 - تعریف النفس 
ب - علاقة اللفس بالبدن 
ج - أقسام اللفس 
د التفس الثامية 


هھ الت س الحاسة 
و - اللفس الناطفة 
ز الحياة العقلية 


AY 


- خاتمة البحث 
مختار ات من آثار آرسطر 


الفصل الثالث - نقل آثار افلاطون وآرسطو إلى العربية 


۱ - مقدمة 

۲ الشاهیر من النقلة 

۳ - أهم الکتب التقولة إلى العربية 
6 الکتب المنحولة 

ه - الباعث على النقل 

1 - قيمة الرجمات العربية 
۷ - اثر الترجمات العربية 
۸ - اة 

٩‏ بعض النصوص الختارة 
الصادر 

موضوعات الاتشاء القلسفي 


القسم الثاني 


اعلام الفلسفة العربية في الشرق 


المقدعة - من الكندي الى الفارابي 
الفصل الأول - الفاراني 


١‏ - حياة الفاراي 
۲ - شخصية الفاراي 
۳ - كتب الفارايي 
؛ - فلسفة الفارالي : 


AF 


۱۲ 
۱ 
۱۰۹ 
۱۹۰ 
۱۱۱ 
۱1۹ 
11۸ 
۱۳ 
۱۳۳ 


۱۳۹ 


۱۳۳ 
۱۳۰ 
۱۳ 
14۰ 
۱:۲ 


١‏ وحدة الفلسفة 
۲ - الله والعالم 
- تقسیم الوجودات 
ب - حقيقة الله و صفاته 
ج - نظرية الفیضص 
۳ - النفس الانسافية » معرفتها الحسية والعقلبة 
۲ - قوی التفس 
ب - وحدة'النفس 
ح - نغارية العقل 
د المعرفة الحبسية والمعرفة العقلية 
5 - مسألة خلود النفس 
؛ - السياسة » المدينة الفاضلة ومضادانها 
۲ - ضرورة الاجتماع الانساني وروابطه 
ب - انواع الجتمعات 
ج - الدينة الفاضلة 
د س رئيس المديئة الفاضلة و خحصاله 
ه - الدن الضادة للمدينة الفاضلة 
ه - نظرية النبوة 


خائة 


س شتار ات من آثار الفار اي 


الصاحر 
موضوعات الانشاء الفاسفي 


584 


الفصل الثاني ابن سينا 

حياته وآثاره 

1-. مولده ونشأته 

۲ - حياته العملية 

۳ - شخصیته 

عم آثار ه 

فلسفة ابن سينا 

١‏ مقدمة عامة 

مامز الواجب الوجود 
١‏ - المکن والواجب 
؟ - الماهية والوجود 
۴ - اثبات واجب الوجود 


4 - صفات واجب الوجود 


۳ - مسألة قدم العام 
۱ - التصود بقدم العام 
۲ - نظرية الفيض 
۴ - مشكلة الشر 
4 - نظرية النفس 
۲ .- البات اللفس 
۱ - ابر هان الطبيعي والسيكولوجي 


۴ سس بر ها الاستمر ار 
۳ - وحدة قوی الفس وبرهان الأنا 
4 - برهان الرجل المعاق'في افضاه 


1A6 


الفصل الثالث 


ب - ماهية النفس 
ج - حدوث النفس وخلودها 
د قوی النفس 
١‏ - قوى النفس النبائية , 
۲ - قوی النفس الحيوانية 
۳ - قوی اللفس الاطقة 
ه - کيفية ‏ کتساب النفس الناطقة المع رفة 
ه ‏ خائمة 
مختارات من آثار ابن سينا 
الصادر 
مو ضوعات الانشاء الفلسفي 
- أبو العلاء العري 
۱ تب عصره 
۲ - حیاته 
۴ - شخصیته 
£ - آثاره 
- العري في لزومیانه» تشازمه البواعث انحاصة والعامة 
- موقف العري من العقل 
- موقف العري من الدين 
- موقب العري من المصير 
- خاغة 
الصادر 
موضوعات الانشاء الفلسفي 


ك4 


الفصل الرابع -- الغزالي 


حیانه و آثاره 
فلسفة الغزالي 
۱ - موقف الغزالي من علم الکلام 
ررآیه في آهم مشکلاته 
۱ - الوقف العام 
۲ - الوقف احاص 
1 - العقل والنقل 
ب - حرية الانسان 
ج - رعاية الله للاصلح 
۲ - افت الفلاسفة 
۲ - مسألة قدم العالم 
ب ‏ مسألة روحانية النفس 
ج - رأي الغزالي في السببية 
۳ - مقومات التصوف عند الغزالي 
۱ - الالام 
۲ - ال هد 
۳ - شحبة الله 
: - النقذ من الضلال 
۱ الشك 
۲ - انتقاد الفرق 
۳ - التبوة والاصلاح الدبي 
ه ‏ خحاتمة عامة 
5 - تارات من آثار الغزالي 


۸۷ 


مقدمة عامة - 


الفصل‌الاول - 


الصادر 
موضوعات الانشاء الفلسفي 


القسم الثالث 
الفلسفة العربية في المغرب 

من ابن باجهإلى ابن رشد 
أبن رشد 
حياة ابن رشد وآثاره 
١‏ - حياته 
۲ - آثاره 
فلسفة ابن رشد 
۱ - فصل القال - التوفيق بين الحكمة والشريعة 
- النظر الفلسفي مأمور به في الشرع 
- وجوب الاستعانة بما قاله القدماء 
- الشرع ظاهر وباطن 
ه - فواعد التأويل 
5- وحدة الحقيقة 
تهافت التهافت 
١‏ - مسألة قدم العام 
۲ - النفس الانسانية 

5 - مقدمة عامة 

ب - قوى النفس 

3 القوة الناطقة : 


E‏ من 


AA 


ذلك 


۱ اثبات القوة الناطقة 
۲ - اقسام الآوة الناطقة 
۳ - نفصيل القول أي العقل النظري 
4 - الاتصال بالعقل الفعال 
۳ - سألة السببية 
خائمة 
مختارات من آثار ابن رشد 
المصادر 
مو ضوعات الانشاء الفلسفي 


الفل الثاني - ابن خلدون 


۷ - حیاته 
۳ ب عصره 
۳ ب آاره 
6 - مقدمة این خلدون 
فلسفة ابن خلدون 
۱ - النقد التاريخي 
۱ - علم لتاريخ 
۲ - مغالط الژرخین 
۳ - حاجة المورخ إلي علم العمران 
۲ - العمران البشري على الحملة 
۱ - نشأة العمران البشزي 


۲ - العوامل المؤثرة في العمران ابشري : 


۸۹ 


۲ - العوامل الطبيعية 
ب - العواملی الاقتصادية 
ج - العوامل التفسية والاجتماعية 
۳ - العمران البشري في تطور دائم . 
بر ۳۳۶ العمر ان البدو ي 
۲ - العمران البدوي طبيعي 
ب - العمران البدوي أقدم من العمران الحضري 
ح - احتیاج أهل البدو إلى اهل الامصار 
د عصبة أهل البدو آقوی من عصبية أهل اضر 
ه - صفات البدو على اللحملة 
و - صفات الیدو من العرب 
؛ - الهمران الحضري 
۲" - مقدمة عامة 
ب ‏ معي الدولة 
اج - ضرورة الدولة 
د - نشأة الدولة 
هاب منازع الك 
,فيس عمر الدولة 
ز - تطور الدولة 
2 وجود المعاش » الظواهر الاقتصادية 
١‏ - معی المعاش والكسب والرزق 
ب - وجوه العاش 


5 


3 الظو اهر الاقتصادية 
د القوائين الاقتصادبة 
٦‏ - موقف ابن حلدون ازاء العقل والقلسفة 
1 - موقتف ابن خلده د من العفل 
ب - موقف ابن خلدون من الفلسفة 
خائمة 
مختارات من مقدمة ابن خلدون 
المصادر 
مو ضوعات الانشاء الم الفلسفي 
فهرس الأعلام 
فهر س الموضوعات 


يتوق ناش 
ارالك ساب الب نات 
رما : کالبّان . بیروت 
صاب :۴۳۱۷۱ 
٠.‏ مجيروت - نان 


۳ وه / / A,‏ 2 
]| 1 
- ا 8 
ES 1 ۳۳‏ 
صن 3 
کپ ۳۳ ۰ 1 3 ا 4 7 1 . 
هذا كاب بعرفك الم الا السرية ف اوي ,ولان :۽ 
۳ اف + س تین 
3" ۱ ۱ 2 4 - 1 
و بعر ص غلك 3 ر ايا مب دلعه مان و اسلو ت و اصح © و ك مع غه مبأد ميم 
- ۱ 
ae / ۳ ۹ ۱‏ رو ۱ 
و مها صد ۵ 8 ع مر تیه كتملك عا يهم ادف و تفا رل نا و دهشم 
۱ 5 2 1 
ص 
e EE 1‏ 
الفحر فش ادق 
al ۱ | ۳ 4 1 ۲ ۱۱ e 4 || ۹‏ 
و اش م دمن ره ۳۹ £ ار ست / 8 4 م ) 
5و 1 م نم 2 £ نی ي لعدر و 2 اغا ۳۹ حل 
۳ فاع - العلم و الفاسقة. وال عا این ۱ المذ! 
خصفه ؛ و دفاعهم ع العدم و اه و الد > و اه لتهم اخمم ين ابداهبت 
7 ل 1 ر ر 7 کم 
5 9 ب 4 له ۲ 0 ۱ ۱ 
نتعار صه ف و دده عصه به اسه © لا عدا عص نم اج ما م المتجد درك 


1 
١ 
e 
E 
اظيا‎ 
3 
1 
و‎ 1 
18 5 
i 
tL 
e 
| 
5 
ری‎ 
ىا‎ 
و‎ 
cc 


اضافو | البها کش 1 من EE‏ الانسادة | حد ردة ۱۳۳ ۳۹ E‏ حوم 1 2 ۳ 


ب نا 6 هر بر ا را 
i‏ 3 03 1 ۰۰ 1 و » i‏ و ۱ س عرس ۹۳4 9 
دادر تب تعفو ل الیو بايين فال قاو ۳ المتعطشة | فى احشقه م تار لیخ ۷۳ من 
f‏ 4 1 ۱ أن ۰ 1 ۱ ١!‏ ۹ ۱ 
يك ۱ 9 ولو اډ دالت ما حاو وا التو هی بت القلب والعقل 4 ود دس الدین 


١ ۱ ۱ 1‏ 3 1 
ا ى ايبن ما کون لغ الي الى ابن رسد e‏ وان خادو ل © فان ظللاعه غا 
نظر يامهم 1 تکما معر فته بمنازع العمل العر ی هدیم فحست : ۴ یک فش له 


عن بعضن منازع العقل العربي الحديث أيضاً : لا بين العقلين من صلات 
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